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INTRODUCCIÓN 
Presentamos aquí un grupo de estudios acerca de la presencia del huma-
nismo en la Nueva España. No fue ciertamente el de México un renacimiento 
humanista como el de Italia, ya que el mismo de España no lo fue, y el mexi-
cano dependió del metropolitano. Pero hubo una influencia considerable del 
humanismo sobre los escolásticos novohispanos. Si en muy contados casos 
puede hablarse de un humanismo pleno, en la mayoría puede hablarse, por lo 
menos, de una escolástica humanística. Se notan preocupaciones, temas, pro-
blemas y actitudes del humanismo renacentista en estos pensadores. 
Por ejemplo, en la lógica se nota el resultado de la crítica de los humanistas a 
los tratados escolásticos, ya muy abultados y onerosos, pues se fueron recar-
gando de cuestiones complicadísimas y a veces inútiles; tal la crítica, por poner 
un caso, de Juan Luis Vives en su Contra Pseudodialecticos. Alonso de la Vera 
Cruz, Tomás de Mercado y Antonio Rubio recogieron esas críticas, y trataron 
de hacerles caso e incorporarlas en sus respectivos cursos. Inclusive en temas 
tan arduos como el de la lógica modal, Mercado se hace eco de esas reconven-
ciones y se esfuerza por aplicarlas. 
Otro ejemplo es la preocupación por las otras culturas o humanitates, es de-
cir, humanismos. En el caso de Vera Cruz, encontramos su interés antropoló-
gico por los matrimonios tarascos, no sólo para ponderar su posible convalida-
ción por la fe cristiana, sino para conocer la cultura en la que se daban. Una 
situación muy parecida a la de Sahagún, Las Casas y otros, que inician la antro-
pología en estas tierras. 
Puede añadirse como un ejemplo más la preocupación social, con nuevos 
problemas, para los que no bastaba la sola escolástica, y ésta se ve potenciada 
por el ingrediente humanístico que aquí aparece. Tal se ve en la reflexión frente 
a la nueva evangelización, como en el caso de Garcés; frente a los derechos de 
la conquista y la guerra hecha a los indios, como en el caso de Ortiz de Hino-
josa; frente a la regulación de la ocupación y reparto de las tierras, como en fray 
Alonso de la Vera Cruz; frente al problema de la justicia, en ese mundo de ca-
pitalismo naciente y comercio internacional, como en Tomás de Mercado; y 
hasta la preocupación de reflexionar sobre nuevas posturas en filosofía política, 
como la de Maquiavelo, acerca de la cual hubo algunas respuestas novohispa-
nas, que se sumaron a las de la metrópoli. 
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En todas esas cosas estuvo presente la raigambre escolástica de los pensado-
res novohispanos, pero la percibimos combinada con esa avenida de pensa-
miento humanista, proveniente del renacimiento, que la contagia de muchos de 
sus valores, problemas y soluciones, que estaban dispersos y diseminados en el 
ambiente sociocultural de la época. 
I 
ALGUNOS FILÓSOFOS HUMANISTAS EN LA NUEVA ESPAÑA 
Y SU DEFENSA DE LOS DERECHOS HUMANOS DE LOS INDIOS 
Fueron muchos los continuadores en México de la obra doctrinal en defensa 
de los derechos humanos (llamados en ese entonces "derechos naturales") ini-
ciada por Francisco de Vitoria y Domingo de Soto en España, y seguida por 
pensadores de la talla de Bartolomé de las Casas y Tomás de Mercado. Aunque 
no eran conocidos como autores sistemáticos comparables a sus maestros de 
España, esgrimieron sus argumentos para defender a los indios y clamar en 
contra de la esclavitud a la que se les sometía por las "conquistas" en los repar-
timientos y encomiendas. Entre esas voces que se levantaron en defensa de los 
derechos humanos se cuentan las del franciscano Fray Juan de Zumárraga, del 
secular Don Vasco de Quiroga y del dominico Fray Juan Ramírez, por sólo ci-
tar, entre muchos, algunos de los más connotados. Aunque es menos conocido y 
aceptado, ya por su tradición escolástica se veían compelidos a realizar esa 
defensa de los indios; pero sin duda también lo hacían por la vertiente de huma-
nismo renacentista que confluía hacia ellos. Veamos sus planteamientos según 
esta última veta (la humanista renacentista). 
1. Humanismo y evangelización 
Uno de los rasgos de la defensa de los derechos humanos por parte de los 
evangelizadores de la Nueva España, además de reconocer la racionalidad de 
los indios y su aptitud para ser recibidos al seno de la Iglesia, fue su rechazo 
decidido de la esclavitud y la oposición o por lo menos sus reservas con res-
pecto a las encomiendas o repartimientos de indios (reservas siempre en la línea 
de mejorar la situación de los naturales). Esto iba aunado, como trataremos de 
resaltar, a una actitud "humanista" -en mayor o menor grado- que tomaron del 
ambiente que se respiraba en ese momento histórico. 
Al efectuarse la conquista, se permitieron la esclavitud, el repartimiento y la 
encomienda. Son dos cosas distintas, ya que la encomienda no implicaba que 
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los indios de la misma fueran esclavos. Se trataba más bien de personas que 
seguían siendo legalmente libres, obligadas primero a hacer ciertos trabajos para 
sus encomenderos y, posteriormente, sólo a pagarles tributos de entre sus 
mismos productos. Pero, en la encomienda, tanto la propiedad de las tierras 
como de los demás bienes seguía en poder de los individuos y de los pueblos 
indígenas. Los títulos de posesión de la tierra eran una merced completamente 
distinta de la encomienda. No eran, pues, esclavos los indios encomendados, 
pero sí tenían que prestar servicios personales, a veces muy pesados -por ejem-
plo en las minas-, o estaban obligados a dar tributo a los encomenderos1. 
Mas, debido a los desmanes, ser indio de encomienda llegó a significar lo 
mismo que ser esclavo. Por eso tanto la esclavitud como la encomienda diez-
maban la población indígena, y fueron grave problema que enfrentó las opinio-
nes de los que se dieron a la tarea de reflexionar sobre la ética de la conquista. 
En cuanto a la esclavitud propiamente dicha, ésta se había querido justificar 
en un principio en la supuesta oposición de los indios a recibir la evangeliza-
ción. Los gentiles que no quisieran escuchar la predicación y la resistieran a 
mano armada, podían ser hechos prisioneros y esclavos. Eran los esclavos "de 
conquista". Y también se permitió tener como esclavos los que ya lo eran en 
poder de los indios o eran vendidos como tales por ellos. Constituían los escla-
vos "de rescate" o de compraventa. La reacción de los misioneros, teólogos y 
filósofos fue, en general, de condena del esclavismo, en todas sus formas, y con 
todos sus concomitantes, como el herrar a los sujetos para distinguir a quién 
pertenecían. Sin embargo, de hecho, al comienzo hubo toda una doctrina legi-
timadora de las guerras de conquista y esclavización, sostenida por Juan López 
de Palacios Rubios, consejero de los Reyes Católicos, quien se inspiraba en el 
Hostiense, canonista del siglo XIII. Según este último, Cristo -que era rey del 
universo- había anulado los reinos de los infieles y los había entregado a sus 
vicarios, los papas. Las bulas de Alejandro VI habrían dado, pues, los reinos de 
Indias a los reyes españoles para cristianizarlos, y si los indios se oponían a ello, 
se entablaba con ellos guerra justa, a consecuencia de la cual podían ser esclavi-
zados. 
Un eminente tomista, el Cardenal Cayetano, se opuso a ese planteamiento, 
distinguiendo entre dos tipos de infieles: los que atacaban a la cristiandad y los 
que no lo hacían, como estos nuevos pueblos que ni siquiera eran conocidos. De 
acuerdo con ello, podía haber guerra justa con los musulmanes, pero no con los 
indios recién descubiertos. Por otra parte, Juan Mayr y Francisco de Vitoria 
negaron el dominio universal del Papa y del Emperador, por lo que la ida a las 
1 Ver S. Zavala, La encomienda indiana, Madrid, 1935 (2 a ed., Porrúa, México, 1973); De 
encomiendas y propiedad territorial, México, 1940; Los esclavos indios en Nueva España, El 
Colegio Nacional, México, 1968. 
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Indias sólo podía legitimarse por el derecho de intercambio entre las naciones, 
singularmente para proclamar la fe. Finalmente, algunos sostuvieron que la pre-
dicación de la fe tenía que ser pacífica y, si los indios no aceptaban el mensaje 
evangélico, había que dejarlos en su cerrazón y no obligarlos a convertirse. Pero 
otros creían que, agotados los medios pacíficos, podían ser compelidos -como 
ya San Agustín decía- violentamente aceptar el evangelio. Parece ser que el 
único que llegó a la conclusión extrema de respetar totalmente la voluntad de 
los gentiles de convertirse o de permanecer en la infidelidad fue Bartolomé de 
las Casas, quien además fue un campeón en la lucha contra la esclavitud de 
cualquier tipo -secundado por muchos dominicos, por ejemplo por fray Juan 
Ramírez-. Partidarios de que, si no quedaba otro remedio, había que hacer la 
guerra a los indios para imponerles la fe, lo fueron Quiroga, fray Alonso de la 
Vera Cruz y la mayoría, aunque ninguno de ellos propició la esclavitud como 
resultado de la guerra de conquista que debía conducir a los indios a la 
evangelización. 
Estas polémicas teóricas tuvieron su efecto en la práctica. El año de 1530 
Carlos V prohibió la esclavitud. Pero ya en 1534 esa prohibición fue derogada 
por él mismo, en virtud de que sin el premio de indios esclavos "de conquista" 
los conquistadores no se veían motivados a guerrear con los indios y pacificar-
los, y porque sin esclavos "de rescate" las haciendas y las minas iban a la ruina. 
En 1542, las llamadas "Leyes Nuevas" volvían a prohibir la esclavitud, incluso 
con efecto retroactivo, en el sentido de que se debía dejar en libertad a los que 
fuesen esclavos. Felipe II refuerza esa prohibición en sus ordenanzas de 1573. 
Y estas prohibiciones aparecen aún en la Recopilación de las Leyes de Indias de 
1680. Se había prohibido la esclavitud en principio, aunque sabemos que de 
hecho perduró todo el tiempo de la colonia. 
En el caso de las encomiendas, sólo Las Casas y otros dominicos, como fray 
Juan Ramírez -conscientes de los abusos en los repartimientos- se opusieron 
terminantemente a ellas. Uno de los logros de Las Casas fue evitar, por lo me-
nos, que se concedieran a perpetuidad. Felipe II, acuciado por las necesidades 
económicas de las guerras que sostenía, cedió ante los encomenderos que le 
prometían su ayuda pecuniaria si permitía la posesión a perpetuidad, y estuvo a 
punto de concederlo; pero Las Casas, apelando a la conciencia del monarca, 
logró que no lo hiciera. Con todo, otros pensadores fueron más permisivos en 
cuanto a las encomiendas, incluso concedidas a perpetuidad, como Don Vasco 
de Quiroga, quien las veía como una manera de reunir a los indios en poblacio-
nes organizadas - se habían dispersado por los montes y campos a causa de las 
guerras de conquista-. Lo mismo apreciaban Zumárraga, fray Alonso de la Vera 
Cruz y la mayoría. Sólo pedían que se mejoraran las condiciones de vida que en 
ellas se daban. Veamos un poco más en detalle sus intervenciones. 
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2. Fray Juan de Zumárraga 
a) Vida y escritos 
Zumárraga (nacido en Tabira de Durango, Vizcaya, entre 1468 y 1469) fue 
un misionero franciscano entregado a la defensa de los naturales de México; y, 
ya como obispo y arzobispo, recibió significativamente el cargo de "defensor de 
los indios" 2. Había pasado a la Nueva España, como obispo electo, en 1528, 
pero fue consagrado hasta 1533 en España, a donde había ido para responder a 
las acusaciones que se le hacían por defender a los indios3. Volvió a México en 
1534 y siguió luchando por los indios, ya como obispo consagrado. Fundó para 
ellos el primer colegio de América, a saber, el de Santa Cruz de Tlatelolco; ini-
ció además el de San Juan de Letrán; creó y benefició el Hospital de San Juan 
de Dios. Luchó siempre por los derechos humanos de los indios con su práctica 
y con su teoría, hasta 1548, en que murió. 
b) Ideales humanistas 
Los trabajos teóricos en los que defiende con su especulación argumentativa 
los derechos humanos de los indígenas son de orientación escolástica. Pero ya 
desde ellos se percibe su impulso humanista. Tal es, por ejemplo, su Segundo 
parecer sobre la esclavitud, de 1536; a diferencia de otros escritos que tiene, de 
recio sabor humanista y renacentista, en este Parecer se muestra escolástico por 
el tipo de argumentos que aduce y porque hace una defensa del ser humano con 
base en la ley divina, la ley natural y el derecho de gentes, muy en la línea de 
los escolásticos de su época4. 
En esa defensa de los indios se puede detectar una vena humanista en Zumá-
rraga. Pero hay además otra más importante, y es el influjo que recibió de 
Erasmo 5. Junto con el utopismo de Moro, hubo una influencia mayor de Deside-
2 Ver J. García Icazbalceta, Fray Juan de Zumárraga, primer obispo y arzobispo de México, 
Espasa-Calpe, Buenos Aires, 1952; F. de J. Chauvet, Fray Juan de Zumárraga, México, 1948. 
3 Ver A. M. Carreño, "Un insigne protector de los indios", en Misioneros en México, Jus, 
México, 1961, 44-48. 
4 Ver J. de Zumárraga, "Segundo parecer sobre la esclavitud", en C. Herrejón Peredo (ed.), 
Textos políticos en la Nueva España, UNAM, México, 1984, 173-183. 
5 A veces se ha extremado la presencia de Erasmo en la obra de Zumárraga, como lo ha hecho 
J. Almoina, en su edición de la Regla cristiana breve, Ed. Jus, México, 1951; pero otras veces ha 
I. Algunos filósofos humanistas 13 
rius Erasmus en Zumárraga, pues "la filosofía del Cristo de Erasmo encajaba 
muy bien con el plan de adoptar los preceptos utópicos en la reglamentación de 
la vida de los nativos" 6. Ese humanismo cristiano de Zumárraga y los misione-
ros "se convirtió básicamente en una defensa fogosa de los derechos de los in-
dios, la que se apoyaba en dos de las asunciones más fundamentales que un 
cristiano puede hacer: principalmente, el que todos los hombres son iguales ante 
Dios; y el que un cristiano tiene responsabilidad por el bienestar de sus herma-
nos, sin importar cuan ajeno o humilde pueda ser"7. Así, en su Doctrina breve, 
escrita entre 1543 y 1544, Zumárraga hace uso principalmente de las obras de 
Erasmo de Rotterdam intituladas Enquiridión o Manual del caballero cristiano 
y Paraclesis ad christianae philosophiae studium. Además, se sabe de un ejem-
plar de la Utopía de Tomás Moro que perteneció a Zumárraga y tenía anotacio-
nes de su mano 8. De esas anotaciones dice Kubler: "Para los humanistas mexi-
canos eran irrelevantes tales complejidades de la situación política inglesa. Las 
notas marginales a la Utopía están hechas casi todas por la misma mano ner-
viosa y muestran un inconfundible parecido a los conocidos hológrafos de Zu-
márraga. Las anotaciones de Zumárraga lo exhiben especialmente sensitivo a 
las observaciones de Moro respecto a la loca estimación del oro, respecto a las 
artesanías y a los hospitales, a la organización social y al ejercicio religioso. Son 
las notas de un hombre de acción recto y sencillo, reveladoras de una curiosidad 
decididamente ingenua respecto a la identificación natural e histórica de la Uto-
pía, como sucede en la página 63 donde glosa las distancias de navegación de 
Moro" 9. Y lo mismo se conoce un ejemplar de los Epigrammata de Erasmo 1 0. El 
catecismo de Zumárraga de 1543-1544 fue prohibido por el obispo Montúfar, 
pero no por mucho tiempo, debido a algunas proposiciones oscuras y malso-
nantes, más que heterodoxas. En su seguimiento de los humanistas renacentistas 
y hasta reformados, Zumárraga tomó de ellos algunas cosas que no gustaron, 
como en el caso de la Doctrina christiana, en la que intentó un catecismo para 
los indios. "Se basaba en gran parte en la Suma de doctrina del famoso confesor 
querido ponderarse y hasta minimizarse frente a otras influencias que había recibido la "reforma" 
u observancia más estricta de los franciscanos en España por esas épocas, como lo hace C. J. 
Alejos Grau, "Zumárraga, Erasmo y la observancia franciscana", Carthaginensia, 6 (1990), 288. 
6 R. E. Greenleaf, Zumárraga y la Inquisición mexicana, 1536-1543, FCE, México, 1988, 38. 
7 L. Hanke, 'The contribution of Bishop Zumárraga to mexican Culture", The Americas, 5 
(1948), 275. 
8 Ver G. Kubler, Mexican Architecture ofthe Sisteenth Century, New Haven, 1948, vol. I, 12; 
M. Picón Salas, De la Conquista a la Independencia, FCE, México, 1969 (reimpr.), 92; S. Zavala, 
Recuerdo de Vasco de Quiroga, Porrúa, México, 1987, 51-52. 
9 G. Kubler, 11. 
1 0 Ver G. Kubler, 9. 
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de Carlos V, el doctor Constantino Ponce de la Fuente, quien más tarde resulta-
ría convicto como líder del movimiento luterano de Sevilla. Contenía 'cristia-
nismo esencial, concebido con el espíritu de Erasmo' e insistía en la primacía de 
la fe sobre las buenas obras. Zumárraga de nuevo empleó partes del Paraclesis 
como conclusión a esa edición"". La Inquisición española ordenó que los hue-
sos de Constantino Ponce fueran quemados en 1560, debido a que no se le pudo 
castigar vivo. Con todo, este otro catecismo de Zumárraga nunca fue prohibido. 
3. Don Vasco de Quiroga 
a) Vida y trabajos 
Vasco de Quiroga, nacido en Madrigal de las Altas Torres (España), hacia 
fines de la década de 1480, y muerto en Uruapan, Michoacán, en 1565, era en 
1531 un licenciado en Derecho que formaba parte de la Segunda Audiencia de 
México, encargada de corregir los atropellos de la primera 1 2. Su justicia fue tan 
notoria que, a pesar de ser laico, fue elegido obispo de Michoacán. Fray Juan de 
Zumárraga le dio todas las órdenes clericales y además la consagración episco-
pal, en 1538. 
Cuando fue oidor, escribió una carta al consejo de Indias sobre su experi-
mento social de los hospitales de Santa Fe (1531). Además, defiende los dere-
chos humanos de los indios en contra de la primera Audiencia en su Informa-
ción en Derecho (1535); en ella se reflejan sus ideas de justicia y sus ideales 
humanistas1 3. Funda colegios 1 4 y ordena su catedral y su ciudad diocesana para 
fusionar las razas en mestizaje étnico y cultural, aunque el Virrey de Mendoza 
lo impidió, y hubo que hacer una ciudad para indios y otra para españoles. In-
clusive defendió las encomiendas para que los indios no se segregaran de los 
españoles, pero se opuso a la manera en que se llevaban a cabo. Su principal 
labor fueron los hospitales-pueblo, ideados bajo la inspiración de la Utopía de 
Tomás Moro. 
" R. E. Greenleaf, 52. 
1 2 Ver F. Miranda, "Vasco de Quiroga, artífice humanista de Michoacán", en C. Herrejón 
Peredo (ed.), Humanismo y ciencia en la formación de México, El Colegio de Michoacán, Zamora 
(México), 1984, 133. 
1 3 Ver F. B. Warren, Vasco de Quiroga y sus hospitales-pueblo de Santa Fe, Universidad 
Michoacana, Morelia, 1977. 
1 4 Ver R. Valdez, Estudio sociopedagógico de la obra educativa de don Vasco de Quiroga, 
México, 1975. 
I. Algunos filósofos humanistas 15 
b) Humanismo cristiano y social de Don Vasco 
La Carta que dirige al Consejo de Indias en 1531 no es una carta más en la 
que reporta acontecimientos y problemas que le tocaba afrontar como miembro 
de la Segunda Audiencia, es todo un programa, en el que se encuentran ya en 
germen numerosas ideas sociales que después reflexionará más a fondo y tratará 
de llevar a la práctica. Habla allí de la postración en la que han caído los indios, 
por la derrota y el envilecimiento que se les ha infligido. Esa postración les ha 
obligado sencillamente a huir, por lo que viven en los montes y en los campos, 
ocultos de los españoles, a fin de poner a salvo sus vidas y su libertad. Por eso 
don Vasco ve la necesidad de recuperarlos, atraerlos y organizarlos, por lo cual 
expone su idea de fundar pueblos para ellos, "poblaciones nuevas de yndios que 
conviene mucho hazerse" 1 5, separadas de los pueblos de blancos, para que no 
puedan esclavizarlos ni aprovecharse de ellos. 
También en esa carta habla ya de la necesidad, a la vez que de apartarlos de 
los conquistadores, de darles frailes que los adoctrinen en la fe católica y les 
entreguen una civilización apropiada a las nuevas circunstancias, mixta de la 
indígena y la europea. Es el remedio que él ve -dice-, "y no sabemos ni ay otro 
que les dar, syno el destos pueblos nuevos, donde trabajando e ronpiendo la 
tierra, de su trabajo se mantengan y estén hordenados en toda buena horden de 
policía y con santas y buenas y católicas hordenanzas; donde aya e se faga una 
casa de frayles, pequeña e de poca costa para dos o tres o quatro frayles, que no 
alcen la mano dellos, hasta que por tiempo hagan abito en la virtud y se con-
vierta en naturaleza y será tanto el número, que en poco tiempo se podrían jun-
tar en estas nuevas repúblicas que no se podría fácilmente creer (e) cada cual 
estaría poblado en los baldíos de los términos de su comarca, porque en cada 
uno se a de edificar un pueblo de estos.. ."' 6. Agrega que es precisa y justamente 
la conversión de los naturales lo que legitima el que estén allí los españoles, y 
tal es o debe ser "el principal yntento e fin de lo que en las cosas destas partes" 
se llevan a cabo. 
Por otra parte, en su carta don Vasco hace un elogio de los indios, que son 
tan aptos para recibir el evangelio, "porque naturalmente tienen ynata la 
humylldad, obediencia y pobreza y menosprecio del mundo y desnudez, an-
dando descalzos con el cabello largo syn cosa alguna en la cabeza, Amicti sin-
done super nudo (Me, 14, 51) a la manera que andaban los apóstoles y en fin 
sean como tabla rasa y cera muy blanda, yo no dubdo sino que haziendo aparta-
1 5 V. de Quiroga, "Carta al Consejo de Indias", en R. Aguayo Spencer, Don Vasco de Quiroga, 
taumaturgo de la organización social. Seguido de un apéndice documental, Eds. Oasis, México, 
1970,78. 
16 Ibidem. 
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dos asy los dichos pueblos para estas plantas nuevas e nuevos casados, se podría 
de aquestos tales, con el recabdo que dicho tengo, y que en ello se podría tener. 
E yo me ofrezco con ayuda de Dios a plantar un género de cristianos a las dere-
chas como todos debíamos ser y Dios manda que seamos y por ventura como 
los de la primitiva yglesia..." 1 7. En este ideal deuna vuelta a los primeros cris-
tianos se detecta la influencia erasmiana y moreana sobre Don Vasco. Pero 
también le afectan los problemas sociales más temporales. 
En efecto, se preocupa del resultado de las guerras y matanzas realizadas en 
contra de los indios. Hay muchísimos huérfanos que vagan por ciudades y pue-
blos de la Nueva España, y fueron los españoles los que ellos creen (o saben) 
"que mataron e fueron cabsa de ser muertos en las guerras y minas los padres y 
madres de los tales huérfanos y de aver quedado así pobres, que andan por los 
tiánguez e calles a buscar de comer lo que dexan los puercos y los perros, cosa 
de gran piedad de ver y estos guerfanos y pobres son tantos, que no es cosa de 
se poder creer si no se ve" 1 8 . Para esos huérfanos y para los otros muchachos, 
Don Vasco quiere lugares donde reciban educación y capacitación para enfren-
tar la vida. Por eso alaba la actividad formadora de los franciscanos, "porque 
tienen gran número de estos mochachos en sus casas y monesterios, tan bien 
dotrinados y enseñados, que muchos dellos demás de saber lo que a buenos 
cristianos conviene, saben leer y escrivir en su lengua y en la nuestra y en latín 
y cantan canto llano y de órgano, saben apuntar libros dello, harto bien, y otros 
predican, cosa cierto mucho para ver y para dar gracias a nuestro Señor" 1 9. A 
Don Vasco le parece que los religiosos, sobre todo los franciscanos, son hom-
bres consagrados a su vocación y de vida santa; pero se duele de que sean po-
cos, por lo que solicita que su número sea incrementado. 
La carta se termina con algunas recomendaciones sobre cuestiones penales 
de los indios, en el sentido de que a los que incurran en delitos que en España 
suelen castigarse con galeras acá se castiguen con trabajos temporales en las 
minas -algunas de las cuales ya amenazaban despoblarse-, y, después de ese 
castigo temporal, se les restituya su libertad para que puedan reintegrarse a sus 
comunidades. Asimismo, condena los esclavos que se hacen en las "conquistas" 
o guerras, y denuncia algunos casos de que ha tenido noticia. El ideal humanista 
de Don Vasco se ve acompañado por una voluntad bien dispuesta a luchar por 
su cumplimiento en la práctica. 
En la obra principal de don Vasco, Información en derecho, estaba presente 
el ideal humanista de lograr con los indígenas una depuración, mejoramiento y 
17 Ibid.,19. 
18 Ibid.,%0. 
19 Ibid., 83. 
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culmen del cristianismo como no se podía alcanzar en los europeos . Silvio 
Zavala hace un cotejo de la Utopía de Moro y las Ordenanzas de Quiroga, y 
encuentra que son como hermanas espirituales. Efectivamente, el obispo mi-
choacano tomó del canciller inglés los principales lincamientos que plasmó en 
varias de sus obras, pero sobre todo en ésta en la que legislaba la vida de sus 
hospitales-pueblo. Acerca del resultado de esas instituciones de beneficencia (o 
"seguridad social" como las llamaríamos ahora) nos dice el propio Zavala: "Por 
lo que respecta a la suerte de los hospitales-pueblo, los historiadores mexicanos 
aceptan comúnmente un desarrollo feliz; Quiroga, el primero, se mostraba satis-
fecho de su marcha en el testamento de 1565; en el siglo XVIII, habla Moreno 
de su perduración; Riva Palacio admitía en el XIX la veneración de que gozaba 
aún el nombre del obispo entre los indios michoacanos; León, últimamente, 
habla con entusiasmo de la subsistencia de las fundaciones"2 1. 
Estos ideales y estos trabajos de Don Vasco se ven reflejados en un docu-
mento de 1538, el de la traslación de la catedral de su diócesis de Tzintzuntzan 
a Pázcuaro. Lo hace justamente "para que alli se junten los naturales de todos 
los barrios y familias y subjetos de ella (que viven derramados y bestialmente 
en los campos) en orden política, y por otra parte hacia el levante el barrio de 
los españoles para que meresca ser y sea ciudad cabeca de obispado, y merezca 
tener yglesia cathedral y donde no este como al presente esta por su mala orden 
y derramamiento y falta de policia, á manera de pobres y miserables tugurios 
cortijos y aldeas envilecida en ella la dignidad episcopal, como el derecho 
prohive y asi mesmo para que se pueda administrar y administre bien como 
deve á los vecinos de ella la doctrina Christiana y santos sacramentos, estando 
juntos y congregados en buena policia los naturales y de otra manera no se les 
puede cómodamente administrar por su derramamiento" 2 2. Y dice buscar con 
ello el mejoramiento de los indios "asi en lo espiritual como en lo temporal", 
reuniendo así la doble vena de intencionalidad que lo animaba con su huma-
nismo: primeramente el bien espiritual, pero también -como lo supo testimoniar 
muy a las claras- el bien material de los indígenas, sus feligreses. Todo ello nos 
habla del humanismo de Don Vasco, guiado por la utopía sociopolítica de Santo 
Tomás Moro: "La voluntad de corporificar la idea política más noble del Rena-
cimiento singulariza el proyecto de Quiroga; observa de cerca la vida de los 
indios y eleva la misión civilizadora de España a un rango y a una pureza moral 
2 0 V. de Quiroga, Información en derecho... sobre algunas provisiones del real Consejo de 
Indias, ed. C. Herrejón Peredo, SEP, México, 1985. 
2 1 S. Zavala, "La Utopía de Tomás Moro en la Nueva España", en Recuerdo de Vasco de 
Quiroga, Porrúa, México, 1987 (2 a ed. aumentada), 21. 
2 2 Ver N. León, Don Vasco de Quiroga. Grandeza de su persona y de su obra, Universidad 
Michoacana de San Nicolás de Hidalgo, Morelia (México), 1984, 267. 
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de que pocos ejemplos existen en la historia del pensamiento de las coloniza-
ciones" 2 3. No fue, pues, mera imposición a los indios de ideas extrapoladas; 
observó y conoció bien la vida de los mismos y trató honestamente de adaptar a 
ella lo mejor que pudo esos ideales renacentistas que tomó del humanista in-
4. Fray Juan Ramírez, O.P. 
a) Vida y obra 
Juan Ramírez nació en Morilla, en la Rioja de España. Entró a la Orden de 
Predicadores en el convento de Nuestra Señora de Valbuena, en Logroño y es-
tudió en San Esteban de Salamanca 2 5. Pasó a la Nueva España y hacia 1560 fue 
ordenado sacerdote en el convento de Santo Domingo de México. Al parecer, 
posteriormente trabajó con los indios en Oaxaca. Después enseñó teología du-
rante muchos años 2 6. Recibió el grado de presentado a maestro, por parte de la 
Orden, en 1585 (en 1586, cuando Pravia lo propone para suplente de su cátedra 
de prima de teología, se le llama "Padre Presentado Fr. Juan Ramírez"), y tam-
bién tuvo la función de calificador del Santo Oficio. En 1586 había escrito dos 
cartas al rey Felipe II en defensa de los indios y, al ver que eso no bastaba, 
marchó a España a luchar por esa causa. Se le comisionó a España como procu-
rador de su provincia de México. Durante el viaje a la metrópoli fue hecho pri-
sionero por los ingleses, siendo conducido a Londres; de allí logró escapar, pa-
2 3 S. Zavala, "Ideario de Vasco de Quiroga", en Recuerdo de Vasco de Quiroga, 56. 
2 4 Acerca de esto, un hombre tan imparcial con respecto a Don Vasco, como puede serlo 
Vicente Lombardo Toledano, dice de la experiencia del obispo michoacano: "¿Por qué olvidar los 
ensayos como estos, que tuvieron tanto éxito hace siglos en manos de hombres verdaderamente 
amantes del pueblo, para discutir si conviene a nuestros indios tal o cual doctrina o experiencia 
extranjera? Solamente la falta de preparación de los directores de la educación pública puede 
justificar, en verdad, el olvido de la única experiencia mexicana de escuela mexicana para 
nuestros indios". V. Lombardo Toledano, El problema de la educación en México, Ed. Cultura, 
México, 1924, 19. 
2 5 Ver J. M. Beristáin de Souza, Biblioteca Hispano Americana Septentrional, Ed. Librerías 
Fuente Cultural, México, 1947, vol. 4, 191; L. Hanke, Cuerpo de documentos del siglo XVI sobre 
los derechos de España en las Indias y las Filipinas, FCE, México, 1977 (2 a ed.), LVI. 
2 6 Ver J. M. Beristáin de Souza, Biblioteca Hispano Americana Septentrional, vol. 4. Ver 
también las Actas de Capítulos provinciales de la Provincia Dominicana de Santiago de México, 
Ms 1, 5.1 y D. Ulloa, Crónica de una dialéctica. (Los dominicos en Nueva España, s. XVI), tesis 
doctoral presentada en el Colegio de México, 1976, t. III, (46). 
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sando a España, para cumplir con lo que se le había encomendado, sobre todo 
su misión de defender a los naturales 2 7. Allí pasó cuatro años escribiendo me-
moriales al rey sobre la injusta esclavitud o "servicio personal" de los indígenas. 
Fue designado obispo de Guatemala en 1600, donde gobernó hasta el 24 de 
marzo de 1609, cuando murió en la ciudad de San Salvador. Fue sepultado en 
Guatemala2 8. 
Escribió un comentario sobre una parte de la Summa Theologiae de Santo 
Tomás, intitulado: Secundus tomus adnotationum R. P. F. Joannis Ramírez in 
2m. 2ae. S. Thomae a Quaest. 67 adfinem. Scriptus ann. 1575, inédito que Be-
ristáin ubica en el convento de Oaxaca; además unas Advertencias sobre el ser-
vicio personal al cual son forzados y compelíaos los indios de la Nueva España 
por los visorreyes que en nombre de su magestad los gobiernan, impresas en 
España el 10 de octubre de 1595; también un Parecer sobre el servicio personal 
y repartimiento de los indios, impreso igualmente en España el 20 de octubre de 
1595; esos memoriales alcanzaron del rey varias cédulas en favor de los in-
dios 2 9. También escribió un libro intitulado Campo florido, impreso en México 
en 1580 y, con el nombre de Altar de virtudes, en Madrid el año de 1658. Be-
ristáin le atribuye una Vida, virtudes y muerte del Ven, Fr. Henrique Susón, Ms. 
y una Crónica de los varones ilustres del Orden de Santo Domingo, Ms., de la 
que dice Alonso Franco en su Historia que en 1588 tenía las licencias para ser 
impresa. 
b) Lucha humanista antiesclavista 
Fray Juan Ramírez se distinguió por la lucha que desarrolló contra los repar-
timientos de indios y las encomiendas, sobre todo en sus Advertencias sobre el 
servicio personal al cual son forzados y competidos los indios de la Nueva Es-
paña por los visorreyes que en nombre de su magestad los gobiernan y en su 
Parecer sobre el servicio personal y repartimiento de los indios. Acerca de las 
influencias humanistas que recibió fray Juan Ramírez, principalmente -como en 
el caso de Zumárraga y Don Vasco- a través de Moro, podemos atender a lo 
que dice Silvio Zavala acerca de "la existencia de otro ejemplar latino [además 
del que perteneció al primer arzobispo de México], esta vez de las obras com-
2 7 J. M. Beristáin, Biblioteca Hispano Americana Septentrional, IV, 191-192. 
2 8 Ver A. de Remesal, Historia general de las Indias Occidentales y particular de la 
gobernación de Chiapa y Guatemala, Madrid, 1619, lib. XI, cap. 20. 
2 9 Editada por L. Hanke, en ibidem. Se le atribuye un catecismo en náhuatl, pero Beristáin dice 
que no pudo escribir en esa lengua, pues la que conocía era la mixteca. 
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pletas de Moro, de la edición de Lovaina de 1566, Apud Petrum Zangrium Ti-
letanum, en la Biblioteca Nacional de México, colocación F-XXVI-10-6 o B-
XV-6-6. Según anotaciones manuscritas, perteneció al Convento de Santo Do-
mingo, y corrigiólo por mandado del Santo Oficio el padre presentado fray Juan 
Ramírez, el 20 de junio de 1586. En los folios 1-18, se halla la Utopia, y en los 
31v-44, una traducción de Luciano" 3 0. Efectivamente, Ramírez era presentado 
desde 1576, hasta que en 1588 se aceptó como maestro; y en 1585 había sido 
nombrado calificador del Santo Oficio. Por ese tiempo debe haber llevado a 
cabo dicha comisión de censurar el texto de Moro, del cual tomó varias ideas y 
actitudes. Eso nos muestra su vena humanista, que se conjuntaba a su talante 
escolástico para impulsarlo a una defensa tan denodada de los indios. 
5. Apreciación 
Como se ve, tanto la línea escolástica como la humanista tenían elementos 
de liberación. Ahora hemos querido resaltar solamente los que provienen del 
lado humanista, sin que ello signifique que no los había en la otra vertiente, la 
escolástica, ni que la haga desmerecer. En ambas formas de pensamiento hubo 
esos aspectos emancipadores -como en ambas hubo también cosas criticables-. 
Lo que no puede decirse es que la fuerza liberadora del pensamiento de estos 
autores les venía solamente por la parte humanista -que es lo que más frecuen-
temente se ha supuesto-, sino que también en la parte escolástica se encontraba, 
y que ambas formas de pensamiento, tan diferentes, se conjuntaron para produ-
cir ese impulso de liberación que se dio en estos pensadores. 
S. Zavala, "Ideario de Vasco de Quiroga", 55. 
II 
ESCOLÁSTICA Y HUMANISMO 
EN FRAY JULIÁN GARCÉS 
La recepción del humanismo renacentista en la Nueva España hubo de re-
flejar inevitablemente las características que encontró en la metrópoli, de la que 
provenía. Dicho humanismo no se recibió en España con la misma fuerza que 
en Italia, su cuna, sino de manera más sobria, como en los países bajos. Cierta-
mente hubo humanistas que reaccionaron agresivamente contra la escolástica, 
como Antonio de Nebrija y Luis Vives; pero muchos humanistas españoles 
trataron de combinar la nueva corriente con la escolástica en la que se habían 
formado; eran una suerte de "escolásticos humanistas". Eso hicieron, por ejem-
plo, Vitoria y Cano: moderar los excesos de la escolástica decadente con la in-
yección vital de humanismo, que criticaba esos excesos. Pero incluso en algu-
nos de ellos, el humanismo renacentista no se quedaba en ser un catalizador de 
la escolástica, sino que -sin llegar a figuras como Nebrija y Vives- alcanzó 
cierto predominio por encima de la formación tradicional. Creemos que uno de 
estos fue Garcés, como lo muestra la famosa carta que envió al Papa Paulo III, 
intercediendo en favor de los indios. 
Su humanismo renacentista fue grande y en México coincidió con Zumá-
rraga en la misma veta humanista. A tal punto, que pasaba mucho tiempo con-
versando con él en la capital mexicana, en lugar de estar en su sede de Tlaxcala; 
así como compartió con él los afanes de la lucha por los derechos humanos de 
los indígenas (Garcés había recibido de Carlos V el título de Protector de los 
Indios, otorgado en provisión de 24 de enero de 1528). Esto se ve en la carta 
que firmaron él y Zumárraga el 7 de agosto de 1529, en defensa de los indios, y 
que, por el cuidado estilo, debió ser escrita por Garcés'. Ese demasiado tiempo 
que pasaba con el arzobispo franciscano compartiendo las letras y discutiendo 
las graves cuestiones que se agitaban, le granjeó en 1531 una cédula de la reina 
1 Ver A. Trueba, Dos libertadores: Fray Julián Garcés y Fray Domingo de Betanzos, Ed. 
Campeador, México, 1955, 9. 
22 Mauricio Beuchot 
regenta, en la que lo conminaba a atender los deberes de su diócesis2. Garcés lo 
hizo inmediatamente, por lo cual el P. Mariano Cuevas dice: "He aquí un caso 
de virtud heroica, cual fue el de recluirse entre aquellos indígenas que apenas si 
comprendían los rudimentos de la lengua castellana, teniendo así el Pastor que 
sacrificar entre los ministerios de su cargo todo el tesoro de erudición adquirido 
en lo más culto de Europa" 3. Dejando, pues, un poco de lado su humanismo 
teórico, se dedicó a ejercerlo como humanismo práctico. 
Pero más importante aún resulta el que tanto la tradición escolástica como la 
renovación humanística fueron en Garcés factores de su defensa de la racionali-
dad, la libertad y la autonomía de los indios (o, si se quiere, lo fue su renovación 
humanista de la escolástica), pues en su carta sostiene que los indios son racio-
nales y deben ser admitidos a la fe católica, y que no deben ser privados de su 
libertad, de sus gobiernos ni de sus bienes. Estamos ante un caso de defensa de 
los derechos humanos, representados de manera concreta en el caso de los in-
dios. Ciertamente a muchos les parecerá una defensa insuficiente y que no llega 
a las últimas consecuencias, como hubiera sido el dejarles en su religión y sa-
lirse los españoles de América para permitir que los indios tuvieran sus anterio-
res gobiernos. Pero la defensa que hace Garcés de los derechos humanos es un 
gran avance para su época, junto con otros que, como Vitoria y Las Casas, esta-
ban haciéndolo con gran dificultad4. También quisieran algunos que hubiera 
2 Dice así la reina: "Soy informada que siendo, como sois, obligado a residir en vuestra iglesia 
e obispado para ejercer en él vuestro oficio pastoral y entender en la conversión de los indios de 
aquella provincia a nuestra santa fe católica y en la protección y buen tratamiento de ellos, que 
está a vuestro cargo... habéis residido y residís siempre en la ciudad de Tenustitlán, México, y de 
causa de vuestra ausencia las cosas susodichas no se hacen como deben... por ende, yo ruego y 
encargo que luego vayáis a residir en la dicha vuestra iglesia e con vuestra doctrina y exemplo 
entendáis en sembrar e plantar las cosas de nuestra santa fe y buen tratamiento de los indios, 
conforme a la confianza que yo tengo en vuestra persona". Texto de la cédula en A. Trueba, 8. 
3 M. Cuevas, "Orígenes del Humanismo en México", Discurso de recepción en la Academia 
Mexicana, citado por A. Trueba, 8-9. 
4 Se puede decir que, así como Garcés fue influenciado por Las Casas - a través, sobre todo de 
Minaya-, él influyó en Vitoria por medio del Papa Paulo III y los documentos por él emanados: 
"Se debería establecer que estas declaraciones papales poderosamente argumentadas llegaron en 
los tiempos en que el teólogo español Francisco de Vitoria comenzaba lentamente a barajar en su 
mente los problemas teológicos creados por el descubrimiento del Nuevo Mundo. Es posible que 
este 'de prima profesor' de teología en la Universidad de Salamanca, haya sido influenciado por 
Paulo III". L. Hanke, "El Papa Paulo III y los indios de América", en L. Hanke - A. de la Hera, El 
Papa Paulo III y los indios de América. Los derechos espirituales y temporales de los naturales 
del Nuevo Mundo, Fundice - Ed. lus, Colección V Centenario, México, 1992, 33. "Luis G. Alonso 
Getino hace notar la similitud entre las ideas anticipadas por Garcés en su carta al Papa y la 
doctrina de Vitoria (El Maestro Francisco de Vitoria, ed. rev., Madrid, 1930, 148). Vitoria fue 
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defendido Garcés a los indios de una manera más liberadora, no por las virtudes 
en que manifestaban docilidad al evangelio y sometimiento a la corona espa-
ñola; pero, como también exalta su capacidad intelectual, indirectamente está 
aludiendo a su capacidad de libertad y de autonomía, en la conjunción del inte-
lecto y la voluntad. Sólo que era algo más primario y perentorio el salvarlos de 
la destrucción o de la esclavitud, defendiendo su capacidad racional y su liber-
tad. Y fue lo que hizo Garcés. 
1. Biografía 
Fray Agustín Dávila Padilla, cronista dominico de fines del siglo XVI, no 
nos habla de la fecha del nacimiento de Garcés; se contenta con decir que 
cuando vino a México (en 1527) era ya viejo, pues contaba con casi 70 años de 
edad5. Los bibliógrafos dominicos Quétif y Echard, ya en el siglo XVIII, aluden 
a que había nacido, según algunos, en 1452 y, según otros, más cuidadosos, en 
1460, en el pueblo aragonés de Munébrega, de noble familia6. Se da preferencia, 
pues, a la fecha de 1460 como año de nacimiento de Garcés, y a Munébrega 
como su lugar de origen7. Recibió el hábito dominico en la provincia de la orden 
en Aragón, en Zaragoza8, "donde las muestras de su virtud descubrieron el oro 
fino de su religión solida que pedia el esmalte de las letras, para dexar hecho vn 
vaso precioso del nombre de Dios, que le predicasse por el mundo conforme á 
su profession"9. 
invitado por Paulo III en 1536 a que fuese a Roma para ayudarle en la preparación del Concilio de 
la Iglesia, pero no acudió". L. Hanke, "El Papa Paulo III y los indios de América", nota 23. 
5 A. Dávila Padilla, Historia de la fundación y discurso de la provincia de Santiago de México 
de la Orden de Predicadores (1596), Ed. Academia Literaria, México, 1955, 126a. 
6 Ver J. Quétif / J. Echard, Scriptores Ordinis Praedicatorum (1719-1723), Burt Franklin, New 
York, s.f., t. II, parsl, 131b. 
7 Ya en el siglo XVIII, J. J. de la Cruz y Moya, Historia de la santa y apostólica provincia de 
Santiago de México en la Nueva España (1757), M. Porrúa, México, 1955, t. II, 172, núm. 889, 
dice que nació en Zaragoza, pero parece más cierto que Munébrega fue su patria. También en el 
siglo XVIII, Diego Antonio Bermúdez de Castro, en el Theatro angelopolitano (1746), dice que 
no había podido saber con certeza su lugar de nacimiento; editado en UNAM, México, 1991, 97. 
8 J. Quétif / J. Echard, Scriptores Ordinis Praedicatorum (1719-1723), tomo II, parte I, 131 b. 
J. M. Beristáin de Souza dice que recibió el hábito en el convento de San Pedro Mártir de 
Calatayud, Biblioteca Hispano-americana septentrional, vol. 1, 344, núm. 1271. La mayoría de 
los autores dice que lo recibió en Zaragoza. 
9 A. Dávila Padilla, Historia de la fundación y discurso..., 126a. 
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Después de haber cursado su noviciado - y seguramente algunos años de fi-
losofía y teología- fue enviado a la famosa Universidad de París, dado que ella 
sobresalía por encima de los centros de estudio españoles, y en atención a las 
buenas dotes intelectuales de fray Julián 1 0. Estudió con mucho empeño, ha-
ciendo rendir sus talentos. Y de sus estudios en París quedó tan aprovechado, 
que Dávila Padilla hace bello elogio de él así: "Fue gran Latino, aprouechado 
Lógico, y muy cuerdo Theologo. Aplicóse al estudio de la sagrada Escriptura, y 
salió muy eminente en ella. Era varia su erudición, grande su eloquencia, fiel la 
memoria, claras sus resoluciones, y muy acertados sus pareceres. Hizole famoso 
su predicación: porque acompañadas las cosas de espíritu con su buena vida, 
quedaban las del lenguaje muy á gusto del auditorio, por la particular gracia y 
donayre que lleuaua todo quanto dezia" 1 1. Suele asociarse a este aprovecha-
miento de Garcés en el saber aquella frase atribuida a Nebrija, de que tenía que 
estudiar otros cincuenta años para alcanzar a nuestro dominico 1 2. 
No sólo destacó en el pulpito, sino también en la cátedra, en la que leyó bri-
llantemente teología, durante muchos años, aunque el cronista no nos dice 
cuántos ni dónde. Quétif y Echard sólo dicen que en varios lugares de su pro-
vincia. Cruz y Moya dice que enseñó artes y teología en el convento de Zara-
goza 1 3. Además, la orden le concedió el título de maestro en sagrada teología, el 
cual, más que un título académico, era un título de honor, que se daba a aquellos 
que más hubieran descollado en doctrina, independientemente de que ya tuvie-
ran el título universitario correspondiente. También se dedicó al cuidado pasto-
ral de las almas, con un ejercicio denodado en los pulpitos y en el confesonario. 
1 0 Bermúdez de Castro, Theatro angelopolitano, dice que fue a París, enviado por sus padres, 
antes de entrar a la orden, pero la mayoría pone ese viaje después de sus estudios en centros 
dominicos de España. 
" A. Dávila Padilla, 126b. 
1 2 Ya que no se encuentra esta anécdota en Dávila Padilla, parece ser que quien primero la 
refiere es A. de Remesal, Historia general de las Indias Occidentales y particular de la 
gobernación de Chiapa y Guatemala, 1619, Porrúa, México, 1988, 216. La repite Cruz y Moya, 
Historia de la santa y apostólica provincia de Santiago de México en la Nueva España. En 
Bartolomé de las Casas aparece de manera distinta. Dice: "el obispo de Burgos, D. Juan 
Rodríguez de Fonseca, procuró, aunque andaba ya cerca de las cosas destas Indias un poco caído, 
pero muerto el gran chanciller comenzó un poco a revivir, que se nombrase por obispo de la dicha 
isla de Cuzumel un religioso de Sancto Domingo, llamado fray Julián Garcés, confesor suyo, 
maestro en teología y notable predicador, y señaladamente muy latino, tanto que se dijo aver 
dicho el maestro Antonio de Lebrija, viendo su habilidad y pericia en la lengua latina, me oportet 
minui hunc autem crescere". Historia de las Indias, FCE, México, 1986 (2 a. reimpr.), t. III, cap. 
118, 232-233. 
1 3 J. J. de la Cruz y Moya, 172, núm. 890. 
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Esto último hizo que lo tomara como director espiritual Juan Rodríguez de Fon-
seca, arzobispo de Burgos y primer presidente del Consejo de Indias 1 4. 
En vista de todas estas buenas prendas, además de la recomendación de Fon-
seca, y por la predicación que ejercía en la corte -de la que era predicador ofi-
cial 1 5-, Carlos V lo propuso para obispo. El emperador, que tenía el Real Patro-
nato, concedido por la Santa Sede a los reyes de España, según el cual podían 
proponer obispos y eran ratificados por el pontífice, propuso a Garcés para la 
primera sede episcopal en la Nueva España. Primero se pensó en una diócesis 
que sería la de Santa María de los Remedios, de Yucatán, demasiado amplia e 
indeterminada1 6. Pero, ya que México acababa de ser conquistado por Hernán 
Cortés, y los tlaxcaltecas lo habían ayudado en su lucha contra los aztecas, por 
eso la diócesis de Tlaxcala iba a ser la primera en el país (la cual después abar-
caría también Puebla). Era la llamada diócesis "Carolense". Dávila Padilla ex-
plica que la diócesis ciertamente no colmaba las dotes de Garcés, y que era más 
bien una manera de premiar a los tlaxcaltecas con tan insigne prelado. Según 
eso, también Garcés habría aceptado el obispado más que por su valor, por la 
oportunidad que se le daba de extender el evangelio en esa región recientemente 
adquirida para Cristo 1 7. Fue propuesto por Carlos V en 1519, "año en el cual, 
dada la cédula del emperador el día 6 de septiembre, se llama obispo a Julián; 
sin embargo, pasaron muchos años antes de que se concluyera ese negocio en 
Roma. [...] [Y una vez] aceptado el ministerio de la consagración, con el 
nombre de procurador, tomó posesión por mandato regio y con las letras del 
Consejo, dadas el día 9 de noviembre de 1526, y un bienio después, él mismo, 
recibió el presente real y personal, del reconocido y amado compañero de cami-
nos y de labores, el aguerrido varón Fr. Diego de Loaysa, de su misma orden" 1 8. 
O sea que habría tomado posesión en 1528; pero otros ponen como toma de 
posesión el año anterior, por ejemplo, Cruz y Moya refiere: "Nombrólo el Em-
1 4 J.Quétif/J.Echard, 132a. 
1 5 Según Enrique Dussel, al ser predicador del emperador, fue "uno de aquellos a los que 
Bartolomé de las Casas hizo ver la importancia de la evangelización pacífica de las costas del 
Cumaná". El episcopado latinoamericano y la liberación de los pobres, 1504-1620, CRT, 
México, 1979, 284. 
1 6 Acerca de la excesiva extensión del obispado de Cozumel o de Yucatán, ver F. A. Lorenzana, 
Concilium Mexicanum provinciale III celebratum Mexici anno MDLXXXV, Imp. A. de Hogal, 
México, 1770,1.1, 141-142. 
1 7 A. Dávila Padilla, 127b. 
1 8 J. Quétif / J. Echard, 132a. En efecto, Garcés compartió con Zumárraga el título de protector 
de los indios. Acerca de sus luchas con los oidores, ver M. Cuevas, Historia de la Iglesia en 
México, Porrúa, México, 1992 (6a. ed.), t. I, 261 ss., ver sobre todo la carta de Garcés y once 
religiosos de San Francisco y Santo Domingo, en defensa de Zumárraga, que era acusado de faltas 
a la autoridad civil. 
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perador Obispo de Yucatán a seis de septiembre del año de mil quinientos diez 
y nueve y fue el primero que tuvo la Nueva España. Sus bulas tuvieron de costo 
al Emperador ciento y seis ducados de oro. Después, queriendo privilegiar a los 
indios de Tlaxcala por lo mucho que habían ayudado a los españoles en la con-
quista de México, les dio antes Obispo que a otra alguna provincia y les señaló, 
de primer pastor y maestro que los apacentase con santidad y doctrina y les en-
señase el camino del cielo, al Obispo de Yucatán Don Fr. Julián Garcés. Aceptó 
el cargo por aprovechar a sus prójimos y tomó posesión de aquella nueva iglesia 
el año de mil quinientos veintisiete"1 9. Moya lo hace obispo de Yucatán porque 
en principio iba a serlo de Cozumel, según Las Casas 2 0, aunque propiamente lo 
fue de Tlaxcala. Bermúdez de Castro retrasa la toma de posesión a 1529 2 1. Lo 
mismo hace Pirotte; pues, según él, esta transferencia de la diócesis a Tlaxcala 
se habría hecho en 1525, Garcés se habría embarcado a principios de 1527 y, 
después de una estadía en la Isla Española y en México, habría tomado posesión 
de su diócesis en 1529 2 2. Esta última fecha parece la más segura. De esa estan-
cia en La Española dice Dussel: "Su labor principal fue la defensa del indio. 
Cuando había hecho su viaje hacia América, en 1527, se detuvo en el convento 
de los dominicos en la isla Española, donde dialogó con Montesinos, Berlanga, 
Bartolomé de las Casas. De ese convento dirá que todos vivían 'ad modum 
ChristV (Carta de Garcés a Zumárraga, del 7 de agosto de 1529, AGÍ, Justicia 
1018). Debió llegar a México en 1528, y residió en la capital, Tenochtitlan, 
hasta 1531, siendo solidario de Zumárraga. No se ha estudiado hasta el presente 
bien la colaboración mutua de estos dos prelados. Desde 1530 residió en Tlax-
cala, importante población indígena" 2 3. Parece que Dussel quiso decir que vivió 
en México hasta 1529, pues resulta contradictorio que haya vivido en la capital 
hasta 1531 y en Tlaxcala en 1530. Tal vez sea un lapsus o una errata. Por su 
parte, López de Lara comenta: "El 19 de octubre de 1527 presentó fray Julián 
sus bulas al Ayuntamiento de México, que resolvió acatarlas y lo reconoció 
como Obispo Cárdense, título que él usaría hasta por el año 1531, en que lo 
mudó por el de Obispo de Tlaxcala" 2 4. Ya que se toma como más probable la 
J. J. de la Cruz y Moya, 173, núm. 891a. También según Beristáin, Biblioteca Hispano-
americana septentrional, tomó posesión en 1527. 
2 0 Ver B. de las Casas, El episcopado latinoamericano y la liberación de los pobres, 1504-1620. 
2 1 Ver D. A. Bermúdez de Castro, 100. 
2 2 Ver J. Pirotte, "Garcés (Julián)", en R. Aubert (dir.), Dictionnaire d'Histoire et de 
Géographie Ecclésiastique, Letouzey et Ané, Paris, 1981, fasc. 112, col. 1162. Bermúdez de 
Castro, dice que el 9 de diciembre de 1527 Garcés consagró obispo a Zumárraga, D. A. Bermúdez 
de Castro, 100. 
2 3 E. Dussel, 285. 
2 4 G. López de Lara, Ideas tempranas de la política social de Indias. Apología de los indios. 
Bula de la libertad, Jus, México, 1977, 145. 
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fecha de su nacimiento datada en 1460, al llegar a México, tenía 67 años, y, al 
morir, en 1542, tenía la edad de 82. En ese mencionado año de 1531 se funda la 
ciudad de Puebla, por consejo de Garcés: "La gran distancia que hay entre las 
ciudades de México y Veracruz hacía necesaria la fundación de una intermedia; 
y, consecuente con esa idea de fray Julián, así lo ordenó Doña Isabel, Reina 
Gobernadora, en cédula expedida en Ocaña, el 18 de enero de 1531. Probable-
mente fue el 29 de septiembre de ese año cuando se hizo la solemne fundación 
de la puebla, que tomaría el nombre de Puebla de los Angeles, destinada a cre-
cer rápidamente, hasta llegar a ser una de las principales de la Nueva España y 
adonde sería transladada la sede episcopal, por real cédula de 6 de junio de 
1543, cuando ya había muerto fray Julián quien, al parecer, se mostraba re-
nuente a dejar a sus indios y sólo había accedido a que los canónigos residieran 
allí el 3 de octubre de 1539, o sea unos tres años antes de morir en Tlaxcala"2 5. 
Fue famoso por su austeridad, la cual le permitió construir obras y dar li-
mosnas. Para incrementar su clero, fundó seis capellanías, a cuyo título se po-
dían ordenar sendos clérigos, que en ellas tenían sustento. Edificó un hospital en 
Perote, camino de Veracruz a México, para socorro de los viajeros, en el que 
llegó a servir personalmente a los necesitados. Unos hombres que vestían sayal 
pardo, en parte por motivos de penitencia, en parte movidos por la caridad, pe-
dían limosna y servían gratuitamente en ese hospital, que tenía relación con el 
de Oaxtepec y el de los Santos Inocentes, de la ciudad de México 2 6. Bermúdez 
de Castro lo relata así: "Edificó en el desierto de Perote (situado en el camino 
que va de Veracruz a México) por dirección del mismo varón don Pedro López, 
mejor cristiano que médico, el hospital de Bethelem..., que continuó su au-
mento y conservación el venerable hermano Bernardino Alvarez, fundador del 
orden de la Caridad" 2 7. Garcés ayudó también a las viudas y dotó a las huérfa-
nas para que pudieran casarse. "Era muy enemigo de faustos, y pompas de 
mundo, y contentauase con lo bastante para que su dignidad se estimasse, guar-
dando para pobres todo los demás que á sus manos venia" 2 8. Acerca de este 
desprendimiento de los bienes materiales que tenía el obispo carolense, dice 
Cruz y Moya: "El ser Obispo, y Obispo de la Puebla, no lo sacó de pobre, por-
que constándole ser las rentas del obispado para socorrer a los pobres, cuanto 
2 5 G. López de Lara, Ideas tempranas de la política social de Indias, 149. 
2 6 J. J. de la Cruz y Moya dice, 174, núm. 894: "En Perote fundó un hospital, que hoy está a 
cargo de los hermanos de la religión de la caridad que fundó el V. Bernardino Alvarez, natural de 
Utrera, villa de Andalucía. Aprobó este pío instituto el Papa Gregorio XIII, año de mil quinientos 
ochenta y nueve". 
2 7 D. A. Bermúdez de Castro, 102. Seguramente no debe entenderse que Alvarez participó en 
esa obra, sino que lo hicieron sus hermanos. 
2 8 A. Dávila Padilla, 127b. 
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tenía lo distribuía en ellos preservando para su gasto lo preciso, que era muy 
poco, por reducirse toda su familia a sólo dos criados y una negra cocinera. Ja-
más usó de silla de manos, de coche ni carroza, porque decía que era esto meter 
ruido en su casa y gastar en superfluidades el peculio de los pobres. Como lo 
fue tanto en el trato de su persona el santo Obispo le alcanzó la renta para hacer 
muchas y muy cuantiosas limosnas. Para nuestro convento de Santo Domingo 
de México compró el solar en que hoy está el atrio, la iglesia, el capítulo y sa-
cristía y lo principal del convento. Edificó a su costa el de la Puebla de los An-
geles (ciudad que debe a su influjo la monarquía española), y mientras vivió 
mantuvo diariamente a los religiosos que en él había" 2 9. 
Por otra parte, Dávila Padilla pondera su "estraña gracia en dezir cosas á 
punto con mucha sal y donayre" 3 0. Era muy estudioso, en lo cual no olvidaba el 
carisma de la orden dominicana, que era el estudio. De ese carisma diría por ese 
tiempo el cardenal Cayetano, maestro general de la orden, que, si un dominico 
no estudiaba por lo menos siete horas al día, "actum est de ordine". Pero Garcés 
estudiaba más que eso: "De las veynte y quatro horas que tiene el dia natural, 
estudiaua el santo viejo las doze, que parece cosa increyble en vn moco desocu-
pado, quanto mas en vn viejo Obispo. Tenia felice memoria, con claro ingenio. 
Estaua tan exercitado en la letura de la Escriptura sagrada, que casi tenia toda la 
Biblia de memoria. Era muy cursado en los sagrados Doctores, y como si la 
noche antes huuiera con cuydado encomendado a la memoria sus palabras, assi 
las referia en clausulas muy grandes, quando se ofrecia occasion. Mostraua su 
buen ingenio subtil y graué, en ser aficionado á san Augustin que lo tuuo todo. 
Era tan dado a la letura deste Doctor santissimo y profundissimo, que passó 
cuydadosamente todas sus obras, notándolas de su propria letra, como se veen 
oy en la librería de santo Domingo de la Puebla: con ser los libros tantos, que 
para solo leerlos sin marginarlos, parece que era menester la vida de vn hom-
bre" 3 1. También se dice que llegó a manejar muy bien la Summa Theologiae de 
Santo Tomás 3 2. 
2 9 J. J. de la Cruz y Moya, 173, núm. 893. 
3 0 A. Dávila Padilla, 128a. 
3 1 A. Dávila Padilla, 128b. Beristáin en Biblioteca Hispano-americana septentrional, dice: 
"Legó estos libros al convento de franciscanos de la ciudad de Tlaxcala, donde se conservaban el 
año 1650", pero esto resulta extraño, o tal vez pasaron de los dominicos a los franciscanos, y de 
Puebla a Tlaxcala. 
3 2 J. J. de la Cruz y Moya, 172, núm. 890, dice que Garcés "llegó a saber de memoria toda la 
sagrada Biblia, las obras de San Agustín y las tres partes de la Suma Teológica del Angélico 
Doctor Santo Tomás". Tal vez Cruz y Moya exagera, ya que Dávila Padilla nos decía sólo que 
Garcés "casi" sabía de memoria la Biblia y que tenía anotadas de su mano las obras de San 
Agustín, no que las hubiera memorizado. Y el conocimiento de la Suma tal vez era inferido de la 
gran capacidad intelectual del obispo carolense. 
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En su predicación era a la vez docto y emotivo, conjuntaba la teología espe-
culativa con la positiva, la moral y la espiritual. Siempre lo hacía con claridad y 
sencillez, a pesar de lo elevado de las materias. Da la impresión que Dávila Pa-
dilla habla de un hombre al que todos tenían por santo, y no sólo como un con-
sumado humanista. Poseía retórica natural, no afectada y artificiosa, elegancia 
de lenguaje y abundancia de doctrina. Con respecto a esto, el cronista cuenta un 
detalle: "Quando vino a México el gran Obispo Fray luán de Zumarraga, hizo 
mucha estima de hombre tan docto y tan santo como hallaua en Tlaxcala. El era 
hombre que auia estudiado muy bien, y auia passado con cuidado la sagrada 
Escriptura, y predicaua con espíritu y deuocion á mucho prouecho de los oyen-
tes. Era este santo Obispo de México muy amigo de ver sermones ajenos como 
hombre estudioso, y que sabia bien reboluer los libros, y notarlos de su mano: 
como el dia de oy tengo yo á vso algunos de los que fueron suyos. Con este 
desseo embió á decir al buen Obispo de Tlaxcala, que le prestasse algunos li-
bros de sus sermones, pues deuia de tener muchos, auiendo predicado casi cin-
quenta años, y deuian de ser muy llenos de grano, pues auia quarenta que se 
auia graduado de maestro en Theologia. El bendito Obispo respondió al men-
sajero. Dezidle á mi hermano el Obispo de México, que quarenta años ha que 
nado sin calabaga"3 3. 
Su espíritu humanista y humanitario se veía en la insistencia con la que 
exhortaba a los españoles a tratar bien a los indios, y él mismo los socorría de 
todas las formas que podía. Como coherente continuación de su lucha por la 
aceptación de los indios por la Santa Sede como plenamente racionales, libres y 
capaces de los sacramentos, hizo grandes defensas de ellos, y les daba muchas 
limosnas, enternecido por la mísera condición en la que los habían puesto los 
mismos españoles. Se entregó mucho a la evangelización de los naturales; "de 
la fecundidad de los trabajos apostólicos, a la vez que de lo numeroso de la po-
blación a su celo encomendada y de cómo ésta iba creciendo, da idea un in-
forme suyo enviado al Rey en 1541, en que le dice que bautizaba y confirmaba 
semanariamente a más de trescientos niños indios, y él mismo preguntaba: 'a 
donde tantos nacen y sin comparación muchos menos mueren, ¿qué gente ha-
brá?'" 3 4 . También promovió la enseñanza, como lo asegura Bermúdez de Cas-
tro: "Cooperando el venerable señor Garcés puso en la ciudad de Tlaxcala el 
año de 1534, el venerable padre fray Alonso de Escalona, hijo de la Provincia 
de Cartagena, y provincial que fue de esta del Santo Evangelio de México, una 
escuela de leer y escribir que fue la primera que hubo en Indias, en que por la 
A. Dávila Padilla, 129b-130a. 
G. López de Lara, Ideas tempranas de la política social de Indias, 149. 
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aplicación que tuvo este santo religioso llegó a juntar seiscientos indiezuelos 
que lograron singulares medras" 3 5. 
Reflejo de ese humanismo y humanitarismo de Garcés fue la carta que escri-
bió al papa Paulo III en defensa de los indios. Su hermano de hábito, Antonio 
Remesal, en su crónica escrita en el siglo XVII, lo narra así: "Y viendo que no 
aprovechaban con esta gente perdida [los españoles en México] todas cuantas 
diligencias hacían [los misioneros], refutando su desalmada opinión en conver-
saciones, pláticas, consejos, disputas y sermones, y por todos los modos que les 
eran posibles, acudieron al Sumo Pontífice, que a la sazón lo era Paulo Tercero, 
de gloriosa memoria, dándole cuenta de lo que pasaba, por muchas relaciones y 
cartas de personas fidedignas. Entre las cuales hizo ventaja una del señor don 
fray Julián Garcés, primer obispo de Tlaxcala, en que en latín elegantísimo 
(porque el obispo fue el Cicerón y Quintiliano de su tiempo: y decía Antonio de 
Nebrija, padre de la latinidad de nuestros tiempos, que para saber más que él 
había menester estudiar otros cincuenta años) refuta la opinión [de que los in-
dios no tenían plenitud de la racionalidad] con muchas razones y ejemplos y 
suplicaba a Su Santidad pusiese remedio en tan pernicioso error, y definiese y 
decretase como vicario de Jesucristo, cabeza de su Iglesia, lo que convenía para 
el bien espiritual y corporal de los naturales de estas partes" 3 6. Dicha carta fue 
escrita en 1536 y, gracias a los buenos oficios de fray Bernardino de Minaya, 
O.P., logró la bula Sublimis Deus, en la que se defiende la plena racionalidad de 
los indios, su capacidad para recibir los sacramentos, su libertad y el legítimo 
dominio que tenían sobre sus reinos y sus posesiones; de lo cual se seguía que 
los cristianos no podían ni esclavizarlos ni despojarlos de sus bienes, y que lo 
único que justificaba la estancia de los españoles en Indias era la evangelización 
de los indígenas. 
De este celo apostólico y de esta defensa de los indios recoge fray Francisco 
de Burgoa, O.P., el testimonio que había pasado de boca en boca durante mucho 
tiempo y en muchos lugares -Burgoa era cronista de Oaxaca, ya en el siglo 
XVII-. Cuando estaba en su apogeo la injusticia y la violencia, los frailes domi-
nicos se dedicaron a la defensa de los naturales, y "alentábales los deseos el 
Obispo de Tlascala, que lo era el dicho D. fray Julián Garcés, y por la otra parte 
de la Mixteca alta que era de su territorio, y jurisdicción instaba fuesen herma-
nos de su hábito, y profesión, alcanzando del Provincial enviase sujetos a aque-
lla misión, así porque de paso para Guaxaca los religiosos habían probado la 
D. A. Bermúdez de Castro, 104. Tal vez a ellos se refiere Garcés en su carta, cuando pondera 
a Paulo III lo prontos que eran los niños indios para aprender, aventajando a los niños de los 
españoles. 
3 6 A. de Remesal, Historia general de las Indias Occidentales y particular de la gobernación de 
Chiapa y Guatemala. 
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mano predicando en Lengua Mexicana en sus pueblos a los que la entendían, y 
algunas veces divertido el viaje con este celo por la comarca y la Nación, y 
hallado en todos señores, y plebeyos mucha docilidad, y agasajo oyéndoles sus 
sermones, y pláticas con más que ordinario afecto de que estaba muy cierto el 
Religiosísimo Obispo, y seguro de que si recibiesen a su cargo aquella conver-
sión, y hiciesen asiento los padres harían mucho fruto"3 7. 
Garcés fue longevo, pues nos dice Dávila Padilla que ya tenía casi noventa 
años cuando le llegó la muerte. Según Quétif y Echard, gobernó cerca de 20 
años completos y murió hacia 1547 3 8; pero no parece seguro. Más bien, según 
Cruz y Moya murió a principios de 1543 3 9. Y según Beristáin hay que rectificar 
esa fecha a 1542 4 0. Acerca del lugar, Dussel cree que el prelado debió morir en 
Puebla, por ciertas cartas que éste envió, ya que el 31 de mayo de 1541 escribía 
desde Tepeaca, y explicaba que no había edificado la catedral aunque residía 
allí; y la última carta es del 21 de enero de 1542, escrita en Puebla de los An-
geles (AGÍ, México 343); de nuestro obispo asevera este autor: "Quizás haya 
sido el mejor prelado que tuvo esta sede en el siglo XVI" 4 1 . Recibió sepultura en 
el convento de Santo Domingo de Puebla, pero el cabildo de la Iglesia Catedral 
pidió sus restos y fueron trasladados a ella con mucha pompa. Allí fue puesto en 
una bóveda en las gradas del altar mayor, del lado del evangelio, donde se pu-
sieron sus insignias episcopales. Su muerte fue denunciada en las actas del Ca-
pítulo Provincial de 1543 4 2. El venerable Palafox, sucesor suyo en el obispado 
de Puebla en el siglo XVII, mandó poner en el retrato de Garcés el siguiente 
elogio: Sapiens, Integer, Emeritus43, palabras que pueden ser el compendio de 
su vida, su obra y su personalidad. 
3 7 F. de Burgoa, Palestra historial de virtudes y ejemplares apostólicos fundada del celo de 
insignes héroes de la sagrada Orden de Predicadores en este Nuevo Mundo de la América en las 
Indias Occidentales (1670), Porrúa, México, 1989,1.1, 86. 
3 8 J. Quétif/J. Echard, 132b. 
3 9 J. J. de la Cruz y Moya, 174, núm. 895. 
4 0 Según Beristáin, en Biblioteca Hispano-americana septentrional, gobernó su obispado hasta 
1542, año en que murió, "y no en el de 1547, como escriben Quétif y Echard en su obra: 
Scriptores Ordinis Praedicatorum". 
4 1 E. Dussel, 288 y nota 19. 
4 2 J. J. de la Cruz y Moya, 171, núm. 888. Tal vez de esa denuncia en el Capítulo Provincial 
infiere este cronista que Garcés murió ese año, siendo que suele ponerse como fecha de su muerte 
el año anterior. 
4 3 Ver F. A. Lorenzana, 243-244. 
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2. El estilo de la carta 
Algo que llama poderosamente la atención, ya de entrada, y que se coloca en 
lo que podría llamarse "humanismo metodológico" de Garcés, es el fino y ele-
gante estilo latino de su carta. Claro que se trataba de una carta dirigida a la 
máxima autoridad de la Iglesia, el sumo pontifica; pero Garcés va más allá de 
hacer una carta oficiosamente correcta. Con todo, más que influjo de los clási-
cos -pues los autores que cita no lo son tanto-, se siente el de los Santos Padres, 
en concreto San Agustín. Ya el cronista Agustín Dávila Padilla afirma que es 
"una carta tan elegante y piadosa, que por serlo, quedará inserta... en su len-
guaje latino para los que quisieren gozarle" 4 4. Añade que es una carta elegante y 
docta, y termina diciendo: "La carta tiene mucha gracia y erudición en su len-
guaje latino, con la grauedad que le es muy propia; mayormente en las citacio-
nes de poetas, que salen de su ser, quando salen de sus palabras" 4 5. Antonio de 
Remesal dice que es una carta en latín elegantísimo4 6. Juan de Solórzano Pereira 
decía que era "una larga, en docta y no mal limada carta en latín" 4 7. Diego 
Antonio Bermúdez de Castro (ya algo lejos, en el siglo XVIII) dice que Garcés 
escribió al papa "una elegantísima carta latina" 4 8. Y recientemente Gabriel 
Méndez Planearte habla de la "clásica euritmia" de ese escrito, la cual se pierde 
inevitablemente en la traducción castellana 4 9. ¿Cómo aprendió nuestro obispo 
ese pulido latín? 
Bermúdez de Castro asegura, pero sin citar fuente, que "el famoso Antonio 
de Lebrija habiendo logrado la dichosa suerte de que en las aulas de los estudios 
fuese su concursante, admirado de su sabiduría prorrumpió en estas voces: que 
le convenía estudiar para igualar con Garcés" 5 0. Notemos que Bermúdez es ya 
un historiador del siglo XVIII, el testimonio es tardío y no avalado por algún 
documento del discipulazgo de Garcés con respecto de Nebrija. Remesal, por su 
parte, en el XVII, sólo menciona el famoso dictum de Nebrija relativo a Garcés. 
Tal vez las palabras tan elogiosas del propio humanista de Javara, en el sentido 
de sentir que Garcés lo ha dejado muy atrás, y que necesitaría estudiar más para 
4 4 A. Dávila Padilla, 131a. 
45 Ibid., 149ab. 
4 6 A. de Remesal, Historia general de las Indias Occidentales y particular de la gobernación de 
Chiapa y Guatemala, Madrid, 1619, lib. III, cap. XVI, ed. cit, vol. I, 216. 
4 7 J. de Solórzano Pereira, Política indiana (Madrid, 1648), lib. II, cap. I, núm. 10; Madrid, 
1930, v. I, 134. 
4 8 D. A. Bermúdez de Castro, 102. 
4 9 G. Méndez Planearte (comp.), Humanismo mexicano del siglo XVI, UNAM, México, 1946, 
XII. 
5 0 D. A. Bermúdez de Castro, 99. 
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alcanzarlo, hicieron pensar que se refería al consabido tema del alumno que ha 
superado al maestro, y por eso se ha creído ver en esas palabras una declaración 
de que el obispo carolense había sido su discípulo. El mismo Méndez Planearte 
dice con todas sus letras que Garcés había sido discípulo de Elio Antonio de 
Nebrija5 1. No cita ningún documento que avale esta declaración, tal vez por pa-
recerle algo tradicionalmente aceptado y no discutido. Pero sabemos que in-
cluso esas opiniones muy aceptadas han acabado por descubrirse no verdaderas. 
Por otra parte, Garcés era casi diez años menor que Nebrija y, aunque es difícil 
decir si aprendió (o perfeccionó) con él sus latines (o si estudió con él otra dis-
ciplina), sí es probable que lo haya conocido y recibido su influjo, en el cená-
culo del obispo Fonseca o en Salamanca. Pero ¿dónde y cuándo? ¿En el círculo 
de los Fonseca? ¿En Salamanca? 
Los historiadores-bibliógrafos del siglo XVIII, Quétif y Echard dicen que 
Garcés fue confesor de Juan Rodríguez de Fonseca, "praesul", es decir, arzo-
bispo, de la Iglesia de Burgos 5 2, y posiblemente a través de Fonseca entró en 
contacto con Nebrija, quien era amigo de la familia (había servido al tío de éste, 
Alonso de Fonseca). Es cierto que no coincidieron en las fechas en las que vi-
vieron con los Fonseca; sin embargo, puede pensarse en que, a causa de alguna 
visita esporádica, llegó a haber conocimiento y hasta amistad entre Garcés y 
Nebrija. 
Tal vez Garcés estudió con Nebrija en Salamanca, pero hay que buscar el re-
gistro de cursos en esa universidad, para ver si el obispo carolense aparece ins-
crito en los cursos del nebrisense. En efecto, Garcés estuvo asignado al con-
vento de San Esteban, de Salamanca, y allí pudo frecuentar las clases de Nebrija 
o por lo menos habrán podido conocerse. 
Lo que más hace pensar en que Nebrija conocía a Garcés es lo que refieren 
varios historiadores: que Nebrija tuvo palabras muy elogiosas para éste. Eso 
resulta extraño si no tenía alguna amistad con él, ya que Nebrija fue poco afecto 
a los dominicos, por los roces que tuvo con la inquisición, a causa de Diego de 
Deza, y como se ve en las agrias críticas que dirige a los dominicos de Sala-
manca, principalmente por el manejo del latín, del griego y del hebreo en el 
pulpito 5 3. Claro que podía valorar a Garcés sin tener amistad con él. Mas parece 
51 Ibid., XI. 
5 2 J. Quétif / J. Echard, 132ab. Decimos que "praesul" significa "arzobispo", aunque también se 
usara el nombre "archipraesul", como puede verse al denominar "archipraesul" a Antonio 
Lorenzana, arzobispo de México, en la edición que hizo del / / / Concilio Mexicano, México, 1770. 
5 3 Ver V. Beltrán de Heredia, "Nebrija y los teólogos de San Esteban de principios del siglo 
XVI", en Miscelánea Beltrán de Heredia, Biblioteca de Teólogos españoles, Salamanca, 1972, t. 
I, 443-468. 
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un caso excepcional su aprecio por el dominico. ¿Estaba fundado en dotes no 
comunes que poseyó éste, o en un aprecio y afecto que ya existían? 
Sea como fuere, si Garcés estudió con Nebrija, de él recibió tan buena ense-
ñanza del latín, y con tan buen manejo de la retórica, que el cronista dominico 
Antonio de Remesal se expresaba del obispo cárdense afirmando que era "el 
Cicerón y Quintiliano de su tiempo: y decía Antonio de Nebrija, padre de la 
latinidad de nuestros tiempos, que para saber más que él había menester estudiar 
otros cincuenta años" 5 4 . Quétif y Echard reportan algo parecido: "por causa de 
estudios, fue enviado a París, de donde salió hombre de tanta erudición, que 
Elio Antonio de Nebrija, maestro y corifeo de casi todos los letrados españoles 
solía decir que tenía que dedicarse al estudio arduamente para alcanzar a Julián 
y luchar con él en punto de erudición" 5 5. También el cronista de Aragón, Bar-
tolomé Juan Leonardo de Argensola, refiere que Nebrija decía que tendría que 
estudiar mucho más si quería superar a Garcés en el dominio de la lengua la-
tina5 6. Y lo mismo, como hemos visto, refiere Diego Antonio Bermúdez de 
Castro hacia 1746 5 7. 
Con Nebrija comparte Garcés la inquietud humanística. Se ve en toda una 
formación y una actitud, ya que Garcés manifestó siempre ser "hombre del Re-
nacimiento, en cuanto éste era un renuevo de la cultura grecorromana" 5 8. Toda 
esa erudición latina y de letras humanas se refleja en la famosa carta que Garcés 
escribió al papa Paulo III, hacia 1536, en defensa de los indios, y que tiene muy 
acusados rasgos humanistas. 
Entre esos rasgos se cuenta, como hemos manifestado ya, la elegancia del 
latín, que testimonia lo bien que asimiló Garcés el ideal humanista que compar-
tía con Nebrija. Dice Guillermo López de Lara que Garcés nació "algo después 
de que vino al mundo Elio Antonio Martínez de Jávara (1444-1522), más co-
múnmente llamado Nebrija (por el lugar de su origen). Y ese Nebrija, que ha 
vivido en Italia diez años y es autor de la primera gramática castellana, de un 
diccionario latino-español, de una gramática latina, hoy todavía de reconocido 
valor, y de otras muchas obras, dice, como lo asegura Bartolomé Juan Leonardo 
5 4 A. de Remesal, Historia general de las Indias Occidentales y particular de la gobernación de 
Chiapa y Guatemala, lib. III, c. XVI; Biblioteca de Autores Españoles (Colección Rivadeneira), 
175, Eds. Atlas, Madrid, 1964,1.1, 233. 
5 5 J. Quétif / J. Echard, 131b-132a: "studiorum causa Parisios missus fuit, unde tantae vir 
eruditionis emersit, ut Aelius Antonius Nebrissensis litteratorum apud Hispanos omnium prope 
magister et coryphaeus solitus sit dicere, studio sibi strenue vacandus, quo Julianum assequeretur, 
et cum eo de eruditione certaret". 
5 6 Ver B. J. L. de Argensola, Anales de la Corona de Aragón, lib. I, cap. 74. 
5 7 Ver Theatro Angelopolitano, ed. cit., 99. 
5 8 G. López de Lara, 145. 
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de Argensola, cronista de Aragón, que estaría obligado a estudiar mucho más 
esa lengua para superar a Garcés" 5 9. Así pues, López de Lara afirma que Garcés 
fue conocido por Nebrija, como ya hemos visto que lo dicen Remesal y Argen-
sola; pero Gabriel Méndez Planearte, en su introducción a la edición que hace 
de la carta al Papa Paulo III, va más allá y dice que Garcés había sido discípulo 
del Nebrisense 6 0. 
Se ve en esa carta, escrita en latín, la actitud humanista de Garcés, y no sólo 
su raigambre escolástica. Menciona autores de cierto nombre en las letras lati-
nas, y además no tan conocidos y vulgares, como Pompeyo Trogo, Silio Itálico, 
poeta del siglo I, autor de un libro De bello púnico, imitación de Virgilio, y 
Marco Aenneo Lucano (pariente del también español Lucio Aenneo Séneca), 
autor de la Farsalia. En su prosa, más que el estilo de los clásicos, se siente un 
dejo de la cadencia de San Agustín, cuyas obras conocía tan bien Garcés. La 
carta, que tenía la importante misión de defender la racionalidad del indio, su 
aptitud para ser evangelizado, su dignidad y su libertad, así como sus cualidades 
y virtudes tanto en lo intelectual como en lo moral, debía estar lo mejor escrita 
que se pudiera. Iba dirigida al pontífice máximo y tenía que hacer gala de bue-
nas letras. En ella plasmó Garcés el espíritu humanista y renacentista, heredado 
de Nebrija, y que se suma a los encomios que en esa línea se hicieron de la dig-
nidad del hombre, en sus potencialidades y realizaciones, como una protección 
de su libertad y sus derechos. Esa carta influyó definitivamente para que el papa 
Paulo III expidiera la bula Sublimis Deus, en la que mandaba se reconociera la 
racionalidad de los indios y su capacidad para ser evangelizados, en definitiva 
su alta dignidad humana 6 1. 
3. Contenido doctrinal filosófico-teológico de la carta 
En su carta no sólo defiende Garcés la racionalidad de los indios 6 2, su aptitud 
para ser evangelizados y por lo tanto su libertad, sino que también alaba sus 
59 Md., 164. 
6 0 Ver G. Méndez Planearte, 1. 
6 1 Ver S. Zavala, Repaso histórico de la bula "Sublimis Deus" de Paulo III, en defensa de los 
indios. Universidad Iberoamericana - El Colegio Mexiquense, México, 1991, 9, donde dice que es 
una de las primeras defensas de los derechos humanos en estas tierras. 
6 2 José María Gallegos Rocafull insiste en que fueron sólo algunos soldados y encomenderos los 
que llegaron a considerar a los indios como bestias, mientras que los autores que veían 
negativamente a los indios los tenían por seres racionales pero de inteligencia muy menor a la de 
los españoles. Cfr. J. M. Gallegos Rocafull, El pensamiento mexicano en los siglos XVI y XVII, 
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grandes capacidades para las ciencias y las artes, así como sus hermosas virtu-
des sociales. En todo ello se reconoce el espíritu renacentista y humanista, que 
resalta la libertad y la dignidad del hombre en sus potencialidades y sus realiza-
ciones. Esta estrategia metodológica de Garcés en defensa de los indios es muy 
similar a la que usó Bartolomé de las Casas y nos revela en ambos pensadores el 
mismo toque de humanismo renacentista al que dieron cabida. 
Es la defensa de la capacidad racional de los indios en base a las obras que 
dan testimonio de ella. Si bien es cierto que ya era una idea aristotélica adoptada 
en la escolástica, el que las cosas se conocen por sus operaciones, el atender a 
las obras de los hombres para conocer la naturaleza de estos es algo caracterís-
tico del renacimiento. Es cuando proliferan los discursos exaltadores de la dig-
nidad del hombre, de los cuales son ejemplos preclaros el de Juan Pico de la 
Mirándola y el de Fernán Pérez de Oliva. 
Pico de la Mirándola, más que alabar la dignidad del hombre en el sentido 
que se le daba en la escolástica - y que inclusive es el que le damos ahora-, de 
supremacía jerárquica en el mundo natural, se refiere a lo más peculiar y mara-
villoso del hombre 6 3. Es sobre todo una alabanza de lo propio del hombre y que 
no comparte con ninguna otra creatura, a saber, su libertad y autonomía, es una 
especie de canto a la libertad. En efecto, Pico se da cuenta de que, en cuanto al 
ser, el hombre es superado por los ángeles; pero hay algo que sólo a él le perte-
nece: tener posibilidad para muchas cosas, y poder realizarlas por su libertad. 
Pico dice: "Al hombre, en su nacimiento, le infundió el Padre toda suerte de 
semillas, gérmenes de todo género de vida. Lo que cada cual cultivare, aquello 
UNAM, México, 1951, 16. Inclusive Edmundo O'Gorman sostiene que nadie creyó realmente 
animales a los indios. Cfr. E. O'Gorman, "Sobre la naturaleza bestial del indio americano", en 
Filosofía y Letras, UNAM, 1941, 305. Lewis Hanke tomaba una postura moderada, diciendo que 
se los consideraba no como animales, pero sí por lo menos como hombres incapaces de recibir el 
cristianismo. Cfr. L. Hanke, La lucha por la justicia en la conquista de América, Aguilar, Buenos 
Aires, 1949, 105. El propio Gallegos, citando al cronista dominico Cruz y Moya, dice que, si se 
hubiera pensado en verdad que los indios eran animales, se habría prohibido no ya solamente al 
matrimonio, sino a todo trato sexual con las indias, pues habría sido pecado de bestialidad, y, 
además, se hubiera desistido de convertirlos al cristianismo, lo cual ya en 1517 era considerado 
herejía. 
6 3 Los medievales ya habían hablado del hombre como lo más alto en la jerarquía de la creación 
natural -es decir, sin contar a los ángeles, que son creaturas por encima de lo natural-. Por eso se 
hablaba del hombre como la más noble o digna de las creaturas. Incluso en uno de los ejemplos de 
los manuales de lógica, al hablar de la falacia de equívoco, cuando se la contrastaba con lo 
unívoco, se daba como ejemplo de univocatio la siguiente oración: "homo est dignissima 
creaturarum", "el hombre es la más digna de las creaturas", por ejemplo en las Fallaciae 
Parvipontanae, del siglo XII; ed. L. M. de Rijk, Lógica Modernorum, v. I: On the Twelfth 
Century Theories ofFallacy, Van Gorcum, Assen, 1962, 561, 19. 
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florecerá y dará su fruto dentro de él. Si lo vegetal, se hará planta; si lo sensual, 
se embrutecerá; si lo racional, se convertirá en un viviente celestial; si lo inte-
lectual en un ángel y en un hijo de Dios" 6 4. Fernán Pérez de Oliva, por su parte, 
llega a decir algo muy semejante: "Porque, como el hombre tiene en sí natural 
de todas las cosas, así tiene libertad de ser lo que quisiere. Es como planta o 
piedra, puesto en ocio, y si se da al deleite corporal, es animal bruto; y si qui-
siere, es ángel, hecho para contemplar la cara del Padre" 6 5 . Ese tema de la 
dignidad del hombre llegó a ser tópico en el Renacimiento. Por ejemplo, el dis-
curso de Pico de la Mirándola "había sido precedido por la obra de otro huma-
nista, Gianozzo Manetti. Manetti se había alarmado por un escrito del papa Ino-
cencio III que, con ideas tradicionales, trataba De miseria humanae vitae {De la 
miseria de la vida humana). La respuesta de Manetti exhibe título voluntaria-
mente provocador. Frente al lamento por la miseria del hombre caído, él hablará 
De dignitate et excellentia hominis (De la dignidad y excelencia del hombre). 
Dos ideas del hombre se oponían. Al discurso tradicional sobre las limitaciones 
del hombre que nace en pecado, necesitado de la gracia divina para ser redi-
mido, Manetti enfrentaba una imagen optimista del hombre, para el cual preten-
día rescatar su plena dignidad. El signo de la grandeza del hombre está en la 
actividad creadora que desempeña en este mundo, su dignidad se muestra en el 
trabajo desplegado en la construcción de la ciudad terrena" 6 6. Es decir, el hom-
bre tiene muchas potencialidades, muchas capacidades. Él decide cuáles actua-
lizará, cuáles desarrollará. Y lo hará con su inteligencia y su voluntad, esto es, 
con su libertad. El hombre libremente elige lo que ha de hacer y ser. Lo que 
haga, lo que opere, eso lo educirá de su propio ser; es la obra como manifesta-
dora de la onticidad; operan sequitur esse, como decían ya los escolásticos y 
ahora es aplicado al hombre por los renacentistas. Es la manifestación de lo que 
se es por medio de lo que se hace; las obras hablan por el hombre, sus produc-
tos, logros y realizaciones dan testimonio de su ser. La dignidad del hombre se 
muestra por sus obras, realizadas en la libertad. Es lo que, en esta línea huma-
nista-renacentista, explícita Garcés, de modo parecido a Las Casas. 
Lo hace, además, con sólidas razones, reflejando - a la par de su orientación 
humanista- su dominio de la filosofía y la teología escolásticas. En efecto, Gar-
cés había sido enviado a estudiar "a la famosa y antigua vniuersidad de París; 
que en aquellos tiempos era celebrada con mas renombre, por no tenerle tan 
grande como agora las Vniuersidades de España. Estudió con grande cu-
6 4 J. Pico de la Mirándola, De la dignidad del hombre, ed. L. Martínez Gómez, Editora 
Nacional, Madrid, 1984, 106. 
6 5 F. Pérez de Oliva, "Diálogo de la dignidad del hombre", en Obras escogidas de filósofos, 
Biblioteca de Autores Españoles, Real Academia Española, Madrid, 1953, voi. 65, 390b-391a. 
6 6 L. Villoro, El pensamiento moderno. Filosofía del Renacimiento, FCE, México, 1992, 26. 
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ydado" . De allí salió eminente filósofo y teólogo. El mismo cronista nos 
informa que Garcés fue también catedrático, y que leyó teología muchos años, 
hasta que le consiguió su orden la distinción académica de Maestro en Sagrada 
Teología. Además del conocimiento que Garcés tenía de la Biblia, Dávila Padi-
lla pondera el que tenía de los Santos Padres, y sobre todo de San Agustín, cuya 
obra completa poseía. 
Su defensa de los indios comienza por la exaltación de sus capacidades in-
telectuales, lo cual manifiesta la racionalidad que les adorna y su aptitud para 
recibir el cristianismo. Asegura que los niños indios son de un entendimiento 
más fácil y rápido que el de los españoles, y se dedican con más empeño y fruto 
al aprendizaje de los misterios de la fe. "Tienen -d ice - los ingenios sobrema-
nera fáciles para que se les enseñe cualquier cosa. Si les mandan contar, o leer, 
o escribir, pintar, obrar en cualquiera arte mecánica o liberal, muestran luego 
grande claridad, presteza y facilidad de ingenios en aprender todos los princi-
pios, lo cual nace, así del buen temple de la tierra y piadosas influencias del 
Cielo, como de su templada y simple comida, como muchas veces se me ha 
ofrecido considerando estas cosas" 6 8. 
Por ello considera muy vana y aun perniciosa la duda de algunos sobre la ra-
cionalidad de los indios, todo producto de la diferencia de costumbres, que les 
hacía verlos como bárbaros. Ciertamente, durante su gentilidad, los indios tuvie-
ron algunas costumbres abominables, como los sacrificios humanos; pero tam-
bién tenían cosas muy admirables culturalmente. Y sobre todo en ese momento, 
en que se habían convertido a la fe, mostraban una gran capacidad para apren-
derla, y sobre todo para ponerla en práctica; por lo cual, de ninguna manera 
había que hacer caso a los que juzgaban que no podían pertenecer a la iglesia y 
pensaban que no debía predicárseles el evangelio: "A nadie, pues, por amor de 
Dios, aparte desta obra la falsa doctrina de los que, instigados por sugestiones 
del demonio, afirman que estos indios son incapaces de nuestra religión. Esta 
voz realmente que es de Satanás, afligido de que su culto y honra se destruye, y 
es voz que sale de las avarientas gargantas de los cristianos, cuya codicia es 
tanta, que, por poder hartar su sed, quieren porfiar que las criaturas racionales, 
hechas a imagen de Dios, son bestias y jumentos, no a otro fin de que los que 
las tienen a cargo, no tengan cuidado de liberarlas de las rabiosas manos de su 
codicia, sino que las dejen usar en su servicio, conforme a su antojo. ¿Quién es 
el de tan atrevido corazón y respectos tan ajenos de vergüenza, que ose afirmar 
que son incapaces de la fe los que vemos ser capacísimos de las artes mecáni-
cas, y los que, reducidos a nuestro ministerio, experimentamos ser de buen natu-
A. Dávila Padilla, 126ab. 
J. Garcés, "Epístola a S. S. Paulo III", en G. Méndez Planearte, 5. 
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ral, fieles y diligentes?" 6 9. Más bien esa opinión sirve a los que van a matarlos, a 
despojarlos y a esclavizarlos; por eso debe ser condenada. Lo dicen para no 
sentir culpa de todas las atrocidades que les hacen. 
A causa de lo muy extendida y arraigada que comenzaba a ser la opinión 
falsa de la irracionalidad de los indios, Garcés se ve precisado a decir al Papa 
una verdad que nos parece tan obvia y evidente -pero que en ese momento no lo 
era tanto- como que "son con justo título racionales, tienen enteros sentidos y 
cabeza. Sus niños hacen ventaja a los nuestros en el vigor de su espíritu, y en 
más dichosa viveza de entendimiento y sentidos, y en todas las obras de ma-
nos" 7 0. 
Para quitar la objeción que pudiera provenir de algunas cosas que los espa-
ñoles consideraban como índices de barbarie, Garcés alude a muchas costum-
bres que hubo en la misma España cuando llegaron los romanos, y aún después; 
tuvieron varias cosas que rivalizaban y aun vencían a las de los indios en mate-
ria de idolatría, de crueldad, etc. Además, el que los indios no conocieran mu-
chas cosas de las artes o técnicas de los europeos se debía a que las suplían de 
otras maneras, al igual que hacían con los animales de carga, siendo ellos los 
que se cargaban las cosas que necesitaban. "No tenían noticia de otros hombres 
extranjeros -explica-, ni estaban adornados de policía, ni de comida, ni de ves-
tido, ni de las demás cosas que adornan la vida humana; ni tenían trato de letras, 
ni sabían de navios, coches, ni literas ni carros; estaban por desbastar, y eran 
casi bárbaros" 7 1. Dice aquí "casi bárbaros", como se ve por el contexto de su 
carta, en el sentido de que desconocían muchos adelantos de los europeos, pero 
no en el sentido tan radical que Ginés de Sepúlveda alegaba para poder esclavi-
zarlos sin remedio. 
Lo que subraya Garcés es la forma como habían progresado los indios desde 
su adopción del cristianismo. Habían hecho progresos tanto en la cultura como 
en el aprendizaje de la fe. En cuanto a la cultura, dice: "Ahora es tanta la felici-
dad de sus ingenios (hablo de los niños), que escriben en latín y en romance 
mejor que nuestros españoles, y los que se dan entre ellos al estudio de la len-
gua latina y castellana, no salen menos aprovechados que nosotros" 7 2. Edifican 
con mucho arte iglesias y conventos, y hacen toda clase de artesanías. En cuanto 
al aprendizaje de la doctrina cristiana, así como en la práctica de las virtudes, 
están tan aventajados que es difícil de creer; pero se comprende si se toma en 
cuenta la frugalidad de la vida y las buenas disposiciones que ya tenían desde su 
69 Ibid., 8-9. 
70 Ibid., 10. 
71 Ibid., 13. 
72 Ibid., 15. 
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gentilidad. Garcés cuenta diversas anécdotas y relatos que ejemplifican esos 
avances. 
El obispo insta al Papa a ordenar que no se deje la evangelización de los in-
dios, antes al contrario, que se redoblen los trabajos de los misioneros. Que el 
Papa sea el primero en dar muestra de celo apostólico, disponiendo que se re-
fuerce la enseñanza de la religión a los indios, pues son muy capaces para reci-
birla, entenderla y vivirla. Inclusive más que los mismos españoles. 
No se ve en la defensa que Garcés hace de los indios otro interés sino el de 
llevarlos a la fe. No exalta, como lo hará por ejemplo el obispo Palafox, ya en el 
siglo XVII, cuando escribe al rey español a favor de los indios, el interés mate-
rial. Palafox alegaba ante el rey que los indios eran los que lo enriquecían y 
podían enriquecerlo más. Garcés no arguye al Papa ningún beneficio material, 
sino espiritual. Lo dice cuando alude a las guerras que se llevaban en contra de 
los turcos en la misma Europa. Dice que en lugar de buscar oro de las Indias, 
para pagar esas costosas guerras contra los turcos, lo que valía y más ayudaría 
era arrancar de la idolatría a esos indios, a quienes confundía con habitantes del 
Asia, según se tenía aún la idea de que las tierras descubiertas pertenecían a 
alguna región asiática y no se las veía aún como constituyendo América. Dice: 
"Con tanto más conato y con tanto más alegre ánimo habernos de procurar re-
coger a los idólatras en Asia, debajo de las banderas de nuestra profesión, 
cuanto vemos en Europa que se ejercita más la crueldad de los turcos contra los 
nuestros. De aquí saquemos oro de las entrañas de la fe de los indios. Esta ri-
queza es la que habernos de enviar para socorro de nuestros soldados. Gané-
mosle más tierra en las Indias al demonio que la que él nos hurta con sus turcos 
en Europa" 7 3. 
Era otro interés muy distinto, pues, que el del oro material, aun para reforzar 
las guerras de defensa contra los turcos, que asediaban a Europa por diversas 
partes. No abundancia de riquezas temporales, sino espirituales, eran las que 
veía Garcés en esos indios, recién llamados a la fe, que ya descollaban en el 
conocimiento de la misma y sobre todo en la práctica viva. Eran riquezas de 
virtudes cristianas, de oración y de caridad lo que veía en esos contingentes tan 
grandes de indios, cuyas almas quería que ganaran la vida eterna, y que defen-
día contra los que querían negarles la capacidad de estudiar la religión, o in-
cluso les escatimaban la racionalidad, con el único objeto de poder despojarlos 
de sus bienes materiales y de sus propias personas en una esclavitud deplorable. 
El dominico fray Julián Garcés merece por eso ser visto como un eximio defen-
sor de los indios en aquellos primeros tiempos de la cristiandad americana. Por 
esta labor humanitaria, y además por su cultivo de las bellas letras, de las que es 
una muestra su carta, con su latín tan correcto y hasta elegante, que algunos 
Ibid., 22. 
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hayan llegado a suponer que lo aprendió con el propio Antonio de Nebrija, y 
con el conocimiento tan abundante de los autores latinos que muestra en tan 
breve espacio, merece también ser tenido como uno de los pensadores que 
hicieron presente en el Nuevo Mundo el humanismo que había surgido con el 
renacimiento en esa época. 
4. Efectos de la carta 
La carta de Garcés, de 1536, consiguió del Papa Paulo III, en 1537, la bula 
Sublimis Deus™. En ella se dice que el designio salvador de Dios llega a todos 
los hombres; por lo que, dado que los indios son seres humanos, Cristo ha ve-
nido para ellos, y debe predicárseles el evangelio. No debe fingirse que los in-
dios son irracionales, pues eso se hace para esclavizarlos. Incluso si viven fuera 
de la fe cristiana, debe dejárseles su libertad y el dominio sobre sus bienes. Sólo 
se les puede predicar pacíficamente y con el buen ejemplo. 
Además de la influencia que tuvo la carta de Garcés sobre la bula Sublimis 
Deus15, la tuvo sobre la otra bula Altitudo divini consilii y sobre el breve Pasto-
rale officium. La bula Altitudo habla de aceptar a los indios a la religión cató-
lica, y da facilidades para recibirlos al sacramento del bautismo de un modo 
más sencillo y abreviado que como se efectúa normalmente, y resuelve proble-
mas de la validez de los matrimonios contraídos por los indios en su gentilidad 
(si no recordaban cuál había sido su primera esposa, podían casarse por la Igle-
sia con la que prefirieran)7 6. El breve Pastorale officium es del 29 de mayo de 
1537 y es sólo un documento ejecutorio de la bula enviado por el papa al arzo-
bispo de Toledo, cardenal don Juan Tavera. En él se da más fuerza a la bula 
aludiendo a que Carlos V ya había prohibido que se esclavizara a los indios o 
que se les privara del dominio de sus bienes. Quien les haga esos daños incu-
rrirá en excomunión latae sententiae11. 
7 4 Ver el texto de la bula Sublimis Deus en L. Hanke / A. de la Hera, 178-180. Ver los 
problemas de confusiones con otras bulas, en ibid., 173-178. De hecho la carta de Garcés y las 
gestiones de Minaya consiguieron dos bulas: la Altitudo divini consilii y la Sublimis Deus, y 
además el breve Pastorale officium, cuya revocación fue conseguida por Carlos V. Todos esos 
documentos son del mismo año de 1537, entre mayo y junio. Para los problemas de dicha 
revocación, cfr. ibid., 187 ss., así como S. Zavala, op. cit., 49 ss. y 95 ss. 
7 5 A. de la Hera señala inclusive las frases de la Sublimis Deus que repiten los pensamientos de 
la carta de Garcés, y también señala el influjo de Minaya. Cfr. L. Hanke / A. de la Hera, 183-184. 
7 6 Ver el texto de la bula Altitudo divini consilii en L. Hanke /- A. de la Hera, 29. 
7 7 Ver el texto del breve Pastorale officium, en ibid., 186, nota 164. 
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Como consecuencia de esos documentos, en la Junta Eclesiástica tenida en 
México en 1539 se emitió la primera declaración de la jerarquía de estas tierras 
en la que se declaraba a los indios aptos para recibir el sacramento de la Euca-
ristía. Eso era igual que declarar que podían recibir el sacramento del bautismo 
y, por ende, que eran racionales. En la Junta eclesiástica de 1546 se dice que los 
indios son "seres razonables". En el I Concilio Mexicano, de 1555, se reitera la 
declaración de la capacidad de los indios para el sacramento de la Eucaristía. El 
II Concilio, de 1565, proclama que no se debe despojar a los indios de sus tie-
rras, que se les debe pagar por su trabajo el salario justo y que no se les quiten 
sus señoríos o gobiernos. Y el III Concilio dispone que los indios no deben ser 
tratados mal, pues no son esclavos sino libres; no debe ultrajárseles ni en sus 
personas ni en sus bienes; y quienes así hagan no podrán ser absueltos por el 
confesor si no hay restitución adecuada7 8. 
Se han reconocido muchas influencias de la carta de Garcés, de 1536, sobre 
la bula Sublimis Deus, que es del año siguiente. El breve Pastorale officium 
menciona que Carlos V ya había prohibido que se esclavizara a los indios o que 
se les privara de sus bienes. Pero el emperador pidió al papa que revocara estos 
documentos, no porque se opusiera a la racionalidad y libertad de los indios, 
sino porque creía que las bulas y el breve traerían muchos inconvenientes (des-
contento por parte de los encomenderos, etc.), y sobre todo le dolía que fray 
Bernardino de Minaya, en su prisa por lograr el bien de los indios, había en-
viado a América esos documentos sin que pasaran por la aprobación del Con-
sejo de Indias. Paulo III sólo revocó el breve Pastorale officium, con otro breve, 
o decreto, intitulado Non indecens videtur. Que la bula no quedó revocada - a 
pesar de que algunos así lo interpretaron- se ve en la continua alusión que a ella 
hacen pontífices posteriores, tales como Urbano VIII (1639), Benedicto XIV 
(1741) y Gregorio XVI (1839), quienes más bien la ratificaron, para usarla en su 
lucha en contra del esclavismo. De hecho, el mismo Carlos V se adhirió al con-
tenido de la bula con sus Leyes Nuevas, de 1542, en las que precisamente or-
dena todo lo que establece la Sublimis Deus. Y todo ello fue producto del es-
fuerzo de hombres como Las Casas, Minaya y Garcés, cuya carta sirvió de 
fuente e inspiración a Paulo III para su famosa y decisiva bula 7 9. 
Ver S. Zavala, op. cit., 23-25. 
Ver L. Hanke / A. de la Hera, 196 ss. y S. Zavala, op. cit., 100-101. 
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5. Evaluación 
Vemos, así, al paso de fray Julián Garcés, algunas huellas de la presencia del 
humanismo renacentista en la teología de los dominicos del siglo XVI. Cierta-
mente no podrá decirse que son humanistas tan decididos como los que se die-
ron en Italia y en otros países nórdicos, sino como los que hubo en España, con 
un humanismo más mitigado, pues hay que entender el humanismo, al menos en 
parte, como reacción contra la escolástica, y ellos no dejaron de ser escolásticos 
del todo. Fueron más bien escolásticos que se dejaron impregnar por el espíritu 
humanista que floreció con el renacimiento, con los ideales de corregir los exce-
sos escolásticos, de la vuelta a las fuentes grecorromanas del saber y de la 
vuelta a las fuentes cristianas evangélicas de los primitivos cristianos. Un poco 
de esto se había dado ya entre los dominicos de España, como Francisco de 
Vitoria y Melchor Cano 8 0 . Esa corriente de renovación se recogió y se vivió en 
el México de la Colonia, entre los dominicos que fueron a ella y que en ella 
predicaron el Evangelio y la cultura occidental. Tal fue el caso del primer 
obispo de Tlaxcala-Puebla, fray Julián Garcés. 
8 0 Ver V. Muñoz Delgado, "Lógica, ciencia y humanismo en la renovación teológica de Vitoria 
y Cano", Revista Española de Teología, 38 (1978). 

III 
EL HUMANISMO EN LA LÓGICA NOVOHISPANA 
En el amplio lapso de tres siglos que duró la colonia en México, bajo el 
nombre de Nueva España, hubo una gran cantidad de filósofos, que escribieron 
cursos filosóficos, en los que no faltaba la parte de la lógica. Daremos algunos 
ejemplos del siglo XVI y comienzos del XVII. Para poder substanciar su expo-
sición, hemos elegido a tres de ellos: son el agustino fray Alonso de la Vera 
Cruz, el dominico fray Tomás de Mercado, ambos del siglo XVI, y el padre 
jesuita Antonio Rubio, ya del siglo XVII. Ellos ejemplificarán la escolástica 
humanística. Es decir, veremos la escolástica humanística del siglo XVI, tal vez 
más humanista fray Alonso que Mercado; además consideraremos el resultado 
de esa inserción de la corriente humanística en la escolástica que se da en Ru-
bio, a principios del siglo XVII, quien sabe integrar a su obra las lecciones y 
reconvenciones de los humanistas renacentistas, que ya habían pasado, pero 
cuyo afán él mantiene vivo. 
1. Fray Alonso de la Vera Cruz, O.S.A. 
Alonso nació en Caspueñas, Toledo, hacia 1504. Estudió en Alcalá y en Sa-
lamanca. Cuando ya era profesor de artes en esa última universidad, una invita-
ción de los agustinos a formar las vocaciones que surgían en el Nuevo Mundo 
lo condujo a México, en 1536; también enseñaría a los que trabajarán de misio-
neros en aquellas tierras, siendo él como una especie de misionero del saber. Al 
llegar al puerto de Vera Cruz tomó el hábito de la orden agustiniana, por lo cual 
adoptó el nombre de ese lugar. De muchas maneras fue de los fundadores de la 
filosofía escolástica en México. Escribió, en efecto, lo que con todo derecho 
debe llamarse el primer "Curso Filosófico" del Nuevo Mundo. Abarca la lógica 
menor, la lógica mayor y la física en el sentido aristotélico. También escribió de 
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cuestiones sociales, ayudó mucho a los prelados, enseñó en la Universidad de 
México y protegió a los indios. Murió en la Nueva España en 15841. 
Sus obras de lógica son dos, la de lógica menor y la de lógica mayor, como 
se las llamaba en aquel entoces. En lógica menor intenta hacer una revisión o 
depuración de las súmulas, sacando de ellas todo lo que le parece inútil y desu-
bicado en relación con la lógica formal. Es la Recognitio summularum (México, 
1554; Salamanca, 1562; 1569; 1573; 1579). En la lógica mayor o dialéctica 
efectúa una resolutio o análisis de los principios que son propios de la lógica y 
de la ciencia en general. De ahí el título de su obra Dialéctica resolutio 
(México, 1554; Salamanca, 1562; 1569 y 1573)2. 
El contexto filosófico de fray Alonso es la escolástica, principalmente to-
mista. Fue discípulo de Vitoria y de Soto en Salamanca, y muestra mucho res-
peto sobre todo por este último, a quien cita abundantemente como su 
"maestro" en la edición mexicana de las súmulas. Pero también recibió el sello 
de los nominalistas o terministas y de los humanistas. Sabido es que el propio 
Vitoria tuvo el influjo humanista y Soto el influjo nominalista, ambos en París. 
Fray Alonso muestra su seguimiento de Soto (influido por el terminismo) en la 
lógica menor, y el de Vitoria (influido por el humanismo y con el cual está muy 
emparentado Melchor Cano) en la lógica tópica o dialéctica. Y de ambos profe-
sores recibió además la formación tomista a la que habían llegado desde el ter-
minismo y el humanismo, corrientes que los habían marcado en cierta medida. 
Si podemos hablar de dos partes de la lógica, o de dos modelos de la lógica, a 
saber, la lógica analítica y la lógica tópica, también podemos decir que se con-
juntaron en fray Alonso, la primera por la presión de Soto, la segunda por la de 
Vitoria. En efecto, los terministas y nominalistas daban mucha importancia a la 
lógica formal, y los humanistas daban mucho realce a la lógica informal o ló-
gica inventiva o teoría de la argumentación basada en los tópicos y la retórica. 
En la línea de Soto, pues, fray Alonso atiende en su Recognitio Summularum 
a los temas propios de las súmulas. Aborda el tratado del signo y de los térmi-
nos, de los cuales explicita sus varias divisiones. Un tratado muy importante es 
el de las propiedades de los términos, como la significación, que les puede per-
tenecer fuera de la proposición, y, sobre todo, la suposición, que sólo adquieren 
en el seno de la proposición. A ello se añaden algunas modificaciones de la 
suposición, como la ampliación y la restricción, así como la apelación y otras. 
En estos temas Soto, que había sido nominal o terminista antes de ser dominico 
1 Sobre la obra de Fr. Alonso, ver W. Redmond / M. Beuchot, La lógica mexicana del siglo de 
oro, UNAM, México, 1985; Pensamiento y realidad en fray Alonso de la Vera Cruz, UNAM, 
México, 1987. 
2 Textos de ambas obras pueden encontrarse en M. Beuchot, Antología de fray Alonso de la 
Vera Cruz, Universidad Michoacana de San Nicolás de Hidalgo, México, 1989. 
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y tomista (el influjo nominal se ve en la primera edición de sus súmulas, de 
1529), transmitió a fray Alonso el aprecio por algunas cosas de los 
nominalistas, como el uso, en la teoría de la cuantificación lógica, de cuantifi-
cadores especiales (p. ej., letras) que habían sido desarrollados por esos exce-
lentes lógicos formales, propugnadores de la semántica extensionalista, que 
fueron los terministas3. También emplea la cuantificación del predicado o cuan-
tificación múltiple, que Hamilton creía desconocida para los escolásticos, y que 
se ha visto remontada hasta los antiguos griegos4. La misma vena formalista se 
ve en su tratado de las proposiciones, en especial en las hipotéticas, que consti-
tuyen toda una lógica proposicional, como la heredada de los estoicos, junto a la 
lógica de términos, que era la silogística aristotélica. También su lógica modal 
es muy elaborada. Su tratado de la inferencia no se reduce, por lo demás, a la 
silogística, sino que tiene su vertebración en la doctrina general de la conse-
quentia, que abarcaba múltiples campos (tanto el de la deducción como el de la 
inducción, etc.). 
En Alcalá, donde estudió primero Alonso, era muy notorio el influjo nomi-
nalista o terminista, ya que en buena medida se quería copiar la situación de la 
Universidad de París. En Alcalá Vera Cruz tuvo como profesores a Jacobo Na-
veros, el cual escandalizaba con su abigarrado terminismo al profesor -tocado 
de humanismo- Gaspar Cardillo de Villalpando, quien lo ponía como ejemplo 
de sofistiquerías y de barbarismos en el latín5. Pero también tuvo maestros más 
inclinados al humanismo, como el mismo Villalpando, que pone una aprobación 
muy elogiosa en las Súmulas de fray Alonso y cuyo texto se usaba en la Univer-
sidad de México, además como Gregorio Arcisio, quien, aun cuando en 1554 
cuidó la edición burgalesa del De inventione dialéctica de Rodolfo Agrícola, ya 
la usaba desde antes, es decir, desde que había sido maestro de Alonso. Parece 
seguro que debido a ello Alonso estimó y siguió tanto a Agrícola en su tratado 
de los tópicos, editado como apéndice de sus súmulas. Además, el texto de 
Agrícola había deshancado al de Pedro Hispano en París, y en Alcalá y Sala-
manca se imitaba el modus parisiensis, por lo que Alonso recibió esa avenida de 
pensamiento humanista, o de escolástica humanista, como el de Francisco Ti-
3 Ver E. J. Ashworth, "Multiple Quantification and the Use of Special Quantifiers in Early 
Sixteenth Century Logic", en Notre Dame Journal of Formal Logic, 19 (1978), 601. 
4 Ver M. Mignucci, "La teoria della quantificazione del predicato nell'antichità classica", en 
Anuario Filosofico 16/1 (1983), Universidad de Navarra, Pamplona, 11-42; W. Redmond, "Un 
ejemplo de la cuantificación múltiple en la logica del siglo XVI", en Revista de Filosofia, 14 
(1981), UIA, México. 
5 Ver Sarai Castro, The "Speculum Coniugiorum" of Fray Alonso de la Veracruz: The 
Legitimacy of Pre-Hispanic Indian Marriages in Sixteenth Century New Spain, Ph. D. Thesis, The 
Warburg Institute, University of London, 1991, 36-42. Ver V. Muñoz Delgado, "Cardillo de 
Villalpando y la lógica renacentista en Alcalá", Estudios, 21 (1971), 511-555. 
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telman. Muñoz Delgado habla también del influjo de Jacobo Faber Estapulen-
sis, que pudo llegarle a través de Pedro Ciruelo y de Pedro de Espinosa, así 
como el influjo de otro humanista, Luis de Carvajal6. En esta línea de los tópi-
cos y los elencos, tiene, por ejemplo, una magnífica exposición de la falacia de 
petición de principio, en la que insiste mucho en que no hay paralogismo o vicio 
formal, sino material, pues la falla está en querer probar una cosa desconocida 
con otra igualmente desconocida, es decir, hay consecuencia, pero no hay 
prueba, distinción que ya había sido hecha por Pedro Hispano y por Francisco 
Titelman7. 
En su obra de lógica mayor, a saber, el Análisis dialéctico (Dialéctica Reso-
lutio), Alonso de la Vera Cruz trata acerca de la naturaleza de la lógica, del ente 
de razón que es su objeto, de los predicables y de los predicamentos. Ofrece, 
además, un amplio estudio sobre los universales. Y la parte más amplia es la 
que aborda los principios del saber, hasta llegar a los fundamentos de la ciencia, 
según la concepción aristotélica de los Segundos Analíticos. 
2. Fray Tomás de Mercado, O.P. 
Nuestro segundo ejemplo es Tomás de Mercado, natural de Sevilla, España; 
y, aunque se ha pensado que vino a México muy joven, tuvo que haber venido 
cuando ya no lo era tanto; incluso parece que tenía algunos estudios, pues se 
ordenó de sacerdote más pronto que lo normal. En efecto, entró a la Orden Do-
minicana en 1552, en el Convento de Santo Domingo de México. Allí estudió 
filosofía y teología, y fue ordenado en 1558, pasando de inmediato a ser profe-
sor, lo cual indica su talento filosófico y teológico, ya que solía ponerse como 
lectores a frailes ya con cierto tiempo de ordenados. 
Fue lector de artes o filosofía en el Convento de Santo Domingo hasta 1562. 
Tuvo algunos cargos en su orden; sin embargo, no se le destinó al gobierno, 
sino que fue enviado a España para perfeccionar sus estudios, cosa que hizo en 
las universidades de Salamanca y Sevilla. En esta última ciudad enseñó filosofía 
y teología moral, y fue asesor moralista de los mercaderes. Durante esa estancia 
en España publicó sus obras; que ya eran producto de su enseñanza mexicana, 
una en Salamanca (1569), la Suma de tratos y contratos, y dos en Sevilla 
6 Ver V. Muñoz Delgado, "Alonso de la Veracruz ante la reforma humanista de la lógica", La 
Ciudad de Dios, 187 (1974), 464; "Los agustinos y la filosofía en México durante el siglo XVI", 
La Ciudad de Dios, 205 (1992), 417 ss. 
7 Ver E. González Ruiz / M. Beuchot, "Las falacias de petición de principio en la lógica de fray 
Alonso de la Vera Cruz", Noua Tellvs, 3 (1985), UNAM, México, 221-233. 
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(1571), sus obras lógicas. En su viaje de regreso a México, fue atacado por una 
maligna fiebre, que lo llevó a la muerte, frente a las costas veracruzanas. Fue el 
año de 1575. 
Sus obras lógicas son las siguientes: un comentario a las Summulae de lógica 
de Pedro Hispano y un Opúsculo de argumentos selectos sobre lógica (Com-
mentarii lucidissimi in textum Petri Hispani... cum argumentorum selectissi-
morum opúsculo..., Sevilla: Fernando Díaz, 1571), así como una traducción y 
comentario de una parte del Organon de Aristóteles, a saber, los Predicamentos 
y los Segundos analíticos, además de la Isagoge de Porfirio (In logicam mag-
nam Aristotelis commentarii, cum nova translatione textus ab eodem auctori, 
Sevilla: Fernando Díaz, 1571)8. 
De manera parecida a la de fray Alonso, Mercado ejerce una enseñanza muy 
competente de la lógica escolástica. A diferencia del agustino, que tuvo cierta 
influencia de los nominalistas, algunos de los cuales habían sido sus maestros, 
el dominico presenta un tomismo muy pronunciado. En México había tenido 
como maestros a fray Pedro de Pravia y a fray Bartolomé de Ledesma, quienes, 
a su vez, habían sido discípulos de Vitoria y de Soto. A Soto se le siguió mucho 
en México, principalmente entre los dominicos, ya que había sido muy amigo 
suyo fray Domingo de la Cruz, y se sabe que el propio Soto estuvo a punto de ir 
a México, tal como consta en una carta del rey9. Según el modo sumulista, estu-
dia las numerosas clasificaciones que se hacían de los términos. Pasa a conside-
rar la significación y la suposición; aborda las proposiciones en sus diversas 
formas; y llega a la inferencia, especialmente silogística, pero también a la ló-
gica de proposiciones (i.e., las hipotéticas). Asimismo, dedica todo un opúsculo 
de argumentos a los complicados problemas que solían agitarse en las súmulas, 
y los pone allí para no abultar tanto el contenido de las mismas. El aspecto de 
signo tomista que tiene Mercado es su insistencia en organizar la lógica, más 
que en torno a los modos de saber, en torno a los tres actos de la mente, como 
ya lo había hecho fray Alonso y como se ve en los dominicos Ángel Estanyol y 
Agustín de Esbarroya, así como en otros tomistas. Igualmente trata de encontrar 
para las doctrinas sumulistas algún fundamento en textos de Santo Tomás. El 
aspecto humanista de Mercado es el cuidado que puso en hacer él mismo una 
nueva traducción del texto griego de Aristóteles al latín. Buen helenista, Mer-
8 Del comentario a Pedro Hispano hay una traducción e introducción de M. Beuchot, UNAM, 
México, 1985; de la dialéctica o lógica magna aristotélica se ha traducido el comentario a la 
Isagoge de Porfirio, o libro de los Predicables, por Adolfo Díaz Avila, en prensa, y el comentario 
a las Categorías de Aristóteles, o libro de los Predicamentos, por Mauricio Beuchot, UNAM, 
México, 1993. 
9 Ver V. Beltrán de Heredia, "Introducción biográfica" a V. D. Carro, Domingo de Soto y su 
doctrina jurídica, Biblioteca de Teólogos Españoles, Salamanca, 1944 (2 a ed.), 59. 
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cado realizó su propia traducción del Organon, aunque no corresponde del todo 
a los textos que ahora tenemos del Estagirita, y no hemos podido ver qué edi-
ción utilizó. Su latín es también muy selecto, al menos más que lo usual en su 
época, como lo hemos podido ver en diferentes textos que hemos traducido al 
español. Otro índice de la influencia humanista en Mercado es la depuración 
que efectuó de muchos temas y problemas que recargaban las súmulas; muchos 
de ellos los remite al opúsculo de argumentos, que va aparte de las súmulas, 
como apéndice. 
En su obra de dialéctica o lógica mayor, Mercado, además de traducir los 
textos del griego, comenta los Predicables de Porfirio, dedicados a los univer-
sales, concretamente a los cinco tipos principales que son el género, la diferen-
cia, la especie, el propio y el accidente. Además comenta las Categorías o Pre-
dicamentos de Aristóteles, donde se explican las principales clases de predica-
dos y se muestra su utilidad y empleo en la lógica. También expone Mercado 
los Segundos Analíticos del Estagirita, los cuales constituyen su teoría de la 
ciencia, en su grado más alto, conformando una suerte de axiomática, la cual, 
aunque no puede identificarse con la moderna (i.e., ni la de Pascal ni la de Hil-
bert), fue un digno antecedente suyo que se originó en la filosofía griega, atra-
vesó la medieval y llegó hasta la escolástica renacentista10. 
3. Padre Antonio Rubio, S.J. 
Oriundo de la villa de Roda o de Rueda, obispado de Cuenca, provincia de 
Albacete, España, el padre Antonio Rubio había nacido el año de 1548. Cursó 
estudios de filosofía en Alcalá, y en esa misma ciudad entró a la Compañía de 
Jesús. Es destinado a la Nueva España, a donde llega en 1576, como profesor de 
filosofía en el colegio de San Pedro y San Pablo. Fue el sucesor del padre Pedro 
de Hortigosa, en 1577, en la cátedra de artes, que tiene durante casi cuatro años. 
Pasa en 1580 a enseñar teología, hasta 1592. En 1593 se le encomienda redactar 
un Curso Filosófico. Al año siguiente es nombrado doctor en filosofía por la 
Universidad de México. En 1600 se desplaza a Roma con el cargo de procura-
dor de su provincia mexicana (en la que llevaba ya 24 años), y también en parte 
para publicar su curso en Europa. Dicho curso es aprobado en 1603 por una 
comisión de profesores de la Universidad de Alcalá, que ponen su texto en esa 
casa de estudios como obligatorio. Ese año se publica la lógica; pero, dada su 
1 0 Una exposición más detallada de la lógica de Mercado puede verse en M. Beuchot / J. 
Iñiguez, El pensamiento filosófico de Tomás de Mercado. Lógica y economía, UNAM, México, 
1989. 
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extensión, se le pidió a Rubio un comentario más breve, que publica en 1605, 
con el nombre de "Lógica Mexicana". Su curso fue muy prestigiado en Europa 
y América, y tuvo muchísimas ediciones. La muerte le llegó a Rubio en 1615". 
La obra lógica de Rubio consta, pues, de dos versiones, una larga y otra 
breve 1 2: Commentarii in universam Aristotelis Dialecticam (Alcalá, 1603; Co-
lonia, 1610; 1613, etc.); Lógica Mexicana... hoc est Commentarii breviores et 
máxime perspicui in universam Aristotelis Dialecticam (Colonia, 1605; Valen-
cia, 1607; Colonia, 1609; 1615; Lyon, 1617; 1620; 1625, etc.). La más apre-
ciada fue la Lógica Mexicana. 
Dicha Lógica Mexicana, de la que hablaremos, ya no es una obra sumulís-
tica, sino un comentario al Estagirita. Contiene dos partes. La primera tiene 
varias cuestiones proemiales, sobre la naturaleza de la lógica, un tratado del ente 
de razón (en varias dudas) y otro sobre el modo de la predicación de los abs-
tractos y concretos de las primeras y segundas intenciones. Viene después el 
comentario a la Isagoge de Porfirio, o sea a los predicables. En seguida se en-
cuentra el comentario a las Categorías de Aristóteles o predicamentos (con an-
tepredicamentos y postpredicamentos), que constituye la exposición más ex-
tensa. 
La segunda parte contiene el comentario a las restantes obras del organon. 
Comienza con el De interpretatione. No encontramos ni en fray Alonso ni en 
Mercado el tratamiento de ese libro, porque consideraban que estaba contenido 
en la materia de las súmulas. Aquí se ve el cambio que introduce Rubio y su 
alejamiento del esquema sumulístico. Rubio pone buen cuidado en explicar en 
algunas cuestiones previas el por qué de esa obra y su ubicación, que reside en 
la segunda operación de la mente. Por ello dice que "el objeto adecuado de la 
obra es la enunciación" 1 3; y cita a Amonio, Boecio, Santo Tomás, los Lovanien-
ses y "otros modernos", que están a favor de la enunciación categórica y no la 
hipotética como tal objeto; pero él prefiere la opinión que acepta a la hipotética 
también dentro de tal objeto; es la opinión que tienen Villalpando y Toledo. Así 
se ve que, aun cuando trata de ser fiel a Santo Tomás, a veces prefiere la opi-
" Sobre la biografía de A. Rubio, ver F. X. Alegre, Historia de la provincia mexicana de la 
Compañía de Jesús, t. I; además, W. Redmond, "La Ilógica Mexicana de Antonio Rubio: Una 
nota histórica", Dianoia, 28 (1982), recogido en W. Redmond / M. Beuchot, La lógica mexicana 
en el Siglo de Oro, 243 ss. 
1 2 Sobre la bibliografía de Rubio, ver W. Redmond, Bibliography of the Philosophy in the 
Iberian Colonies of America, Martinus Nijhoff, The Hague, 1972, 84-85, n° 623-632. Ver también 
I. Osorio, Antonio Rubio en la filosofía novohispana, UNAM, México, 1989. 
1 3 A. Rubio, Logica mexicana. Hoc est commentarii breviores et maxime perspicui in universam 
Aristotelis Dialecticam, una cum quaestiones, hac tempestate agitan sólitas, Sumptibus Ioannis 
Phillehotte, Lugduni; México, 1617,461. 
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nión de los nominalistas eclécticos o que habían pasado al humanismo, como 
Cardillo de Villalpando - a quien ya hemos mencionado a propósito de fray 
Alonso-, y por eso se siente un dejo de nominalismo en Rubio. Por ejemplo, en 
la cuestión de los universales 1 4, ataca a los tomistas dominicos Pablo Barbo 
Soncinas y al Cardenal Cayetano, aunque trata de seguir la opinión de Santo 
Tomás 1 5. Además, se habla de su tomismo elogiosamente en varios documentos 
de la Compañía relativos a México. Sigue el comentario a los Analíticos Prio-
res, que tampoco era frecuente en los autores anteriores, dado que se veía su 
contenido en las súmulas, que ya no sigue Rubio. Por ello también pone cuidado 
en situarlo y contextuarlo en la dialéctica. Viene después el comentario a los 
Analíticos Posteriores, que sí era usual (se encuentra, por ejemplo, tanto en fray 
Alonso como en Mercado). A esta parte añade interesantes tratados, como el de 
la subalternación de las ciencias, el del hábito de los principios o intelecto, el 
del hábito de la ciencia o raciocinio, y el de la opinión y la fe humana 1 6. La obra 
se cierra con una selección de temas sobre los Tópicos y un tratado del silo-
gismo sofístico, que cubre la materia de los Elencos". 
En la obra de Rubio se siente el fruto maduro de la escolástica acuciada y 
depurada por las críticas del humanismo, ya que Rubio evita todas aquellas co-
sas que habían sido enjuiciadas peyorativamente por los humanistas. El mismo 
omitir el esquema sumulístico e insistir en la vuelta a los clásicos, en este caso 
Aristóteles y Porfirio, refleja esa actitud derivada del humanismo. Eso explica 
que la obra de Rubio, a pesar de ser un Curso, consista en un comentario al Es-
tagirita, siguiendo de cerca a Santo Tomás. Su tendencia es, entonces, una esco-
lástica moderada, sin los defectos de la decadente y con las sanas modificacio-
nes pedagógicas del humanismo, que había llevado a una simplificación de los 
materiales. Pero, sobre todo, en cada tratado resplandece el genio de Antonio 
Rubio, con mucha agudeza en las cuestiones, interpretaciones, tesis y argu-
mentos probatorios y defensivos. Rubio comenta, pues, todo el Organon, con el 
deseo de hacer de su discípulo un buen argumentador, que sea capaz de pensar 
con orden, de ofrecer buenos argumentos de prueba o resolver bien las objecio-
nes; en fin, que se conduzca correctamente en las difíciles polémicas escolásti-
cas. 
1 4 Ver ibid., 41. 
1 5 Ver t id . , 44. 
1 6 Ver ibid., 655. 
1 7 Ver M. Beuchot, "Los tópicos dialógicos en la Lógica Mexicana de Antonio Rubio", en 
Philosophica, 14(1992), Valparaíso, 109-118. 
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4. Balance 
Lo anteriormente expuesto nos brinda la conclusión de que en el siglo XVI 
hubo una lógica escolástica muy apreciable, comprometida con la reforma hu-
manista, como en el caso de fray Alonso de la Vera Cruz, y más inclinada al 
tomismo -aunque con cierto influjo del humanismo- en fray Tomás de Mer-
cado. La misma presencia del humanismo, pero llevada muy adelante, se en-
cuentra en el P. Antonio Rubio, a tal punto que en él se pierde la estructura su-
mulística y es suplantada por el comentario a Aristóteles, en un intento de la 
vuelta a los clásicos de la filosofía. Su seguimiento de Santo Tomás es bastante 
libre y abierto a otras corrientes. Rubio da paso al siglo XVII mexicano apli-
cando atinadamente las correcciones y reformas que habían propuesto los hu-
manistas en su crítica de la lógica escolástica. 

IV 
RASGOS HUMANISTAS EN FRAY ALONSO DE LA VERA CRUZ Y 
EN FRAY TOMAS DE MERCADO 
Durante el siglo XVI algunos filósofos de la Nueva España hicieron intentos 
deliberados de reconciliar su propia escuela de pensamiento con las tendencias 
humanísticas en boga. Tales intentos son muy interesantes, ya que la escolástica 
y el humanismo han sido vistos generalmente no sólo como doctrinas filosóficas 
incompatibles, sino aun como diametralmente opuestas. Considerando esto, 
cualquier esfuerzo, de cualquiera de las partes, para reconciliar ambas posicio-
nes parecería imposible; pero, si se entiende "humanismo" como la actitud que 
se esfuerza en recuperar la pureza clásica del latín, al igual que el punto de vista 
ideológico que se vincula más con la dignidad del hombre y los asuntos que 
recaen directamente sobre él, en oposición a los sofisticados argumentos que 
proliferaban en las obras escolásticas, puede ser factible aseverar que algunos de 
los pensadores escolásticos se dejaron influenciar - y aun impregnar- por los 
ideales humanísticos. Esto es precisamente lo que algunos de los filósofos no-
vohispanos del siglo XVI intentaron. 
Se han elegido las obras de Alonso de la Vera Cruz y de Tomás de Mercado, 
dos filósofos escolásticos influenciados por el humanismo, para ilustrar cómo 
tuvo lugar este acercamiento. Estos autores no son, de ninguna manera, los úni-
cos que hicieron esfuerzos de esta naturaleza; pueden mencionarse otros escrito-
res de esta suerte: por ejemplo el fraile franciscano Diego de Valadés, quien 
escribió como parte de su docencia filosófica la Rhetorica christiana, un tratado 
en el que se esfuerza por recobrar la enseñanza clásica sobre el tema, a la vez 
que conservar la noción medieval de retórica como una doctrina más argumen-
tativa que psicagógica1. 
Ver Fray Diego de Valadés, Rhetorica christiana, sin editor, Perusa, 1579. 
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1. Alonso de la Vera Cruz 
Alonso fue uno de los iniciadores de la vida filosófica y, en términos gene-
rales, intelectual de la Nueva España: estableció cátedras, escuelas y bibliotecas, 
y fue uno de los primeros profesores en la Real y Pontificia Universidad de Mé-
xico. En 1540 fue el primero en enseñar filosofía en el pueblo de Tiripetío y, 
después de la fundación en 1553 de la Universidad de México, obtuvo la cáte-
dra de teología2. Como un resultado de sus experiencias pedagógicas en ese 
lugar, escribió un curso filosófico; esta obra, donde trata de la lógica menor y 
mayor al igual que de física en el sentido aristotélico, puede correctamente ser 
considerado como el primer curso filosófico del Nuevo Mundo 3. El primer as-
pecto humanista notable en el trabajo de Alonso es su estilo pulido, dentro de 
los límites permitidos por el rígido latín escolástico. 
Un buen ejemplo de estos esfuerzos puede encontrarse en los prefacios a sus 
tres tratados filosóficos: su Recognitio summularum (1554), su Dialéctica re-
solutio (1554) y su Physica speculatio (1557) 4. Las quejas contra los excesos 
ergotistas de los escolásticos decadentes evidencian más características propias 
del humanismo. Creo que las críticas dirigidas contra estos escritores en la pri-
mera obra de Alonso, la Recognitio summularum, son de la mayor importancia 
tomando en cuenta su semejanza con las protestas elevadas por otros autores 
humanistas, tales como esta reprobación que se encuentra en el Adversus pseu-
dodialecticos de Luis Vives: "¿Por qué, siendo que él mismo [Pedro Hispano] 
las suposiciones y las exposiciones de esas enunciaciones, y otras cosas seme-
jantes, que se enseñan en los compendios lógicos nunca las aprendió de Boecio, 
el propio Aristóteles no las ordena, tan impudentemente fingió esas cosas y 
prescribió el sentido de las enunciaciones contra toda razón del discurso latino, 
al cual ni en las primeras, como dicen, instara de trabajo, ni a los máximos ob-
Los datos biográficos de Fray Alonso están tomados de D. Basalenque, Historia de la 
Provincia de San Nicolás de Tolentino de Michoacán, del orden de N. P. S. Agustín, I a ed. Vda. 
de Bernardo Calderón, México, 1673; citamos de la edición de 1886 publicada en México por la 
Ed. la Voz de México, 192. 
3 Es seguro que el curso de Alonso fue el primero publicado en América (1554 y 1557). Ver A. 
Bolaño e Isla, Ensayo bio-bibliográflco sobre Alonso de la Vera Cruz, Robredo, México, 1945. 
4 Las obras de Alonso fueron objeto de varias ediciones, como sigue: Recognitio summularum, 
Ioannes Paulus Brissensis, México, 1554; Ioannes Baptista a Terranova, Salamanca, 1562; 1569; 
1573; 1579; Dialéctica resolutio, México, 1554; Salamanca, 1562; 1569; 1573; Physica 
speculatio, México, 1557; Salamanca, 1562; 1569; 1573. Las ediciones de la Recognitio 
summularum exhiben numerosos cambios y correcciones; para más información acerca del 
concepto de "edición" en España durante el siglo XVI, ver J. Molí, "Problemas del libro español 
en el Siglo de Oro", en Boletín de la Real Academia Española, 59 (1979), 49-107. 
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jetara con cosas raras? Ciertamente si sus leyes son verdaderas, se encontrarían 
innumerables oraciones latinas falsas en Cicerón, Varrón, Quintiliano, Plinio, 
Boecio y otros latinos, [y] griegas en Aristóteles, Platón, Teofrasto, Carnéades, 
Crisipo y demás griegos, no por ignorancia de la cosa misma, sino de estas su-
posiciones, ampliaciones, [y] exposiciones; y no sólo en la filosofía moral o 
natural de Aristóteles, sino también en la misma dialéctica; ¿y qué de lo que 
ciertamente Pedro Hispano mismo no dijo respecto a esas normas que quitó?"5. 
Alonso expresó pensamientos semejantes con las siguientes palabras: "En 
efecto, enseñar todas las cosas que son enseñadas por Encinas, Coeto, Espinosa, 
Navero, Esbarroya, Coronel y demás varones de esta clase, no se ha visto como 
adecuado; y, ya que el siglo tiende a otra cosa y desde la edad decrépita en estas 
Súmulas y sofismas ciertamente parezcan rejuvenecer y ciertamente para sabo-
rear la sobriedad, cercenaron como cosas que han de ser amputadas las que no 
hacen falta. [...] Quienes quisieren perder el tiempo, leyendo muchas de estas 
cosas, lean el libro de las oposiciones de Encinas, y su primer tratado, Esba-
rroya y el maestro Soto y con nosotros sentirán que, detenidos en estas cosas, se 
les ha consentido más de lo justo en el uso del siglo"6. Y llega aún al extremo de 
establecer que: "Vosotros, empero, en lugar de la verdad, que es simplísima, 
nos habéis dado para aprender aquellos monstruos: las suposiciones, las obliga-
5 "Cur cum ipse [Petrus Hispanus] suppositiones, et expositiones illarum enuntiationum, atque 
horum similia, quae traduntur in parum logicalibus, nunquam a Boetio acceperit, Aristoteles ipse 
non praecipiat, tarn impudenter illa confinxerit, et praescripserit sensus enuntiationum contra 
rationem omnem sermonis latini, quem nec primis, ut dicunt laboris instarat, nec summis 
objectarat raribus? Cuius profecto leges verae si sunt in Cicerone, Varrone, Quintiliano, Plinio, 
Boetio, et aliis latinis, latinae orationes innumerae, in Aristotele, Platoni, Theophrasto, Cameade, 
Chrysippo, et ceteris Graecis, graecae, non ex ipsius rei, sed ex istarum suppositionum, 
ampliationum, expositionum ignorantiae falsae invenientur; nec solum in Aristotelis, vel morali, 
vel naturali philosophia, sed in ipsa quoque dialectica; quid quod nec Petrus quidem ipse 
Hispanus ad eas quas tulit normas locutus est?". Luis Vives, Adversus pseudodialecticos, Lazarus 
Churerius, Selestadi, 1520, 52-53. 
6 "Tradere enim omnia quae ab Enzina, Coeto, Soto, Spinosa, Naverus, Sbarroya, Coronelo et 
coeteris huius classis viri traduntur, non est visum expediens, cum saeculum jam alio tendat et ex 
decrepita aetate in istis Summulis et sophismatibus rursus videatur juvenescere et ad sobrietatem 
sapere circuncidentes penitus amputandae quae opere pretium non sunt. (.) Qui voluerint perdere 
tempus, multa legendo de istis, legant librum opositionum Enzinas et primum suum tractatum et 
Sbarroyam et magistrum Soto et nobiscum sentient plus justo istis remoratos, ab usui saeculi 
indulsisse". Alonso de la Vera Cruz, Recognitio summularum, Ioannes Baptista a Terranoua, 
Salmanticae, 1579; fols. 41 y 55. 
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ciones, las exponibles, las insolubles, las calculaciones y las demás cosas inter-
minables y como cierto piélago de falsedad"7. 
Este autor, sin embargo, no se limita a estas diatribas, sino que también pro-
pone innovaciones específicas: demuestra la necesidad de desembarazarse de 
muchos de los tratados en cuestión y substituirlos con las enseñanzas auténticas 
de Aristóteles, Cicerón y Temistio. Además de abogar por la vuelta a la tradi-
ción clásica, Alonso adopta igualmente algunos principios de los humanistas 
mismos para sus proyectos de renovación, tales como el tratamiento de Rodolfo 
Agrícola de los tópicos dialécticos en su De inventione dialéctica; desde el 
punto de vista de Alonso, Agrícola provee el mejor modelo a seguir8. 
La elevada opinión que Agrícola mereció por su método de abordar la dia-
léctica, entre otros logros, es claramente estableido por Alonso en su Recognitio 
summularum, donde lo alaba así: "Y, después de Aristóteles y Cicerón, Rodolfo 
Agrícola [es] el único [que] en nuestros tiempos ha editado libros sobre la in-
vención y los lugares dialécticos, eruditísimos al mismo tiempo que elocuentí-
simos. Los cuales juzgo que deben ser leídos por aquellos que toman con ánimo 
serio el penetrar cuidadosamente esta parte de la dialéctica que llaman Tópi-
cos" 9. 
La admiración de Alonso por Agrícola fue tal que admitió que este autor ha-
bía puesto un ejemplo que él desearía seguir, ya que creía que Agrícola podía 
ser comparado en iguales términos con los escritores clásicos: "Conste que el 
doctísimo Rodolfo ha de compararse con los antiguos. Rodolfo Agrícola, que 
por los méritos tal vez se pueda alabar, quien en su De inventione dialéctica 
enseña qué lejos hay que dejar, dándoles la espalda, los sofismas"1 0. 
Un examen del tratado de Alonso sobre la dialéctica muestra que él adopta 
-desde las primeras líneas- la definición de tópico elaborada por Agrícola, 
sentando así las bases para el desarrollo ulterior del tema, y confirmando con 
7 "Vos vero, loco veritatis, quae simplicissima est, monstra illa, suppositiones, obligationes, 
exponibilia, insolubilia, calculationes et reliqua terminata et quasi quoddam falsitatis pelagus 
nobis discenda tradidistis". Recognitio, fol. 41. 
8 R. Agricola, De inventione dialéctica. 
9 "Et post Aristotelem et Ciceronem, vnicus nostris temporibus, Rodolphus Agricola de 
inuentione, et de locis dialecticis edidit libros eruditissimos, simul et eloquentissimos. Quos 
consulo legendos ab illis, qui serio in animo habent hanc dialectices partem, quam Topica vocant, 
adamussim penetrare". Recognitio, fol. 118; traducción castellana tomada de A. de la Vera Cruz, 
Tratado de los tópicos dialécticos, introducción, transcripción, traducción y notas de M. Beuchot, 
UNAM, México, 1989, 1-2. 
1 0 "Constet Rodolphum doctissimum et antiquis comparandum... R. Agricola qui pro mentis vix 
laudari queat, qui in sua De Inventione Dialéctica, procul a tergo sunt sophismata reliquenda 
docet". Recognitio, fol. 9. 
IV. Rasgos humanistas en Fray Alonso de la Vera Cruz y en Fray Tomás de Mercado 59 
ello la estima en que tenía a ese autor: "El lugar [o tópico] es cierta nota común 
de la cosa, por cuyo aviso puede encontrarse lo que es probable en cualquier 
asunto. Así Rodolfo. Esta definición muestra claramente para qué fin fueron 
inventados los tópicos dialécticos, como ciertos avisos de la memoria, donde se 
encuentra qué conduce a probar la cosa" 1 1. 
La influencia de Agrícola sobre Alonso puede trazarse además en la clasifi-
cación que este último hace de las clases de tópicos. Aunque Alonso ya conocía 
las clasificaciones establecidas por Aristóteles, Cicerón, Temistio, Boecio y 
Titelman, las complementa -como él mismo dice- con muchos de los elementos 
postulados por Agrícola, como en el caso de los tópicos internos y externos 1 2. 
Alonso llega a expresar que la exposición de Aristóteles sobre los tópicos es 
obscura, y que este hecho movió a Cicerón, Temistio y Boecio a ponerse la ta-
rea de elucidarla, pero que, sin embargo, no era posible arrojar alguna luz sobre 
el asunto hasta que Agrícola condensó todos los sistemas anteriores, vertebrán-
dolos con una nueva estructura, mucho más simple, útil y adecuada al gusto de 
los humanistas contemporáneos: "He aducido todas estas cosas pues, así como 
el trabajo de Rodolfo no sólo no ha sido vano, sino fructífero, al enseñar los 
tópicos después de Aristóteles, Cicerón, Quintiliano, Boecio y Temistio, ya que 
[lo hizo] más claramente que ellos, este nuestro afán tampoco habrá de ser con-
siderado vano, porque será para provecho de aquellos que o no tienen la riqueza 
de ingenio de Rodolfo, o no tienen una pericia tan grande en la lengua romana, 
que alcancen a entenderlo" 1 3. En la consideración de Alonso, la clasificación 
que Agrícola hace de los tópicos es la más adaptada para enseñar esta materia, 
tan necesaria para la invención y la discusión de los asuntos humanos, acercán-
dose así a los ideales humanistas mencionados anteriormente. 
Los hechos enumerados arriba muestran que Alonso fue plenamente cons-
ciente de que su actitud filosófica lo estaba llevando a una posición humanista; 
quizá no lo logró completamente, pero debe recordarse que su intento principal 
fue erradicar esos defectos de los escolásticos que causaron la más violenta de-
saprobación entre los nuevos pensadores del Renacimiento. Uno de los puntos 
" "Locus est communis quaedam rei nota, cuius admonitu, quid in quaque re probabile sit, 
potest inueniri. Sic Rodolphus. Haec definitio clare ostendit in quern finem loci dialectici sint 
inuenti, velut quaedam monimenta memoriae, ubi invenitur quod ad rem probandam conducat". 
Recognitio, fol. 123, col. a (trad. cast, cit., 3). 
12 Recognitio, fol. 124, col. a. 
1 3 "Haec omnia adduxi, vt sicut labor Rodolphi non solum non vanus, sed utilis fuerit in locis 
tradendis post Ari. Ciceronem, Quintilianum, Boetium, Themistium, eoque clarius quam illis hie 
noster conatus non erit reputandus vanus, quia ad profectum illorum erit, quibus vel non est copia 
Rodolphi, vel non tantam peritiam habent Romani sermonis, vt eum valeant intelligere". 
Recognitio, fol. 122, col. b (trad. cast, cit., 3). 
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en controversia fue la corrupción del latín, que se derivaba de la falta de interés 
en el lenguaje mismo, y de la atención miope y unilateral a la expresión directa 
y utilitaria de las ideas. A Alonso no le satisfacía usar el lenguaje de cualquier 
manera y con descuido, con la exacta y no más precisión para expresar sus pen-
samientos; en lugar de eso, se esforzó por evitar los barbarismos que -bajo la 
capa de tecnicismos- introducían los escolásticos al vocabulario, y, desde un 
punto de partida sintáctico, se afanó por recobrar los modelos clásicos dentro de 
los límites que le imponía la naturaleza pedagógica de sus trabajos. Una prueba 
notable del interés de Alonso por la vuelta a los modelos clásicos la constituyen 
las abundantes citas de Cicerón y Séneca que se encuentran a lo largo de sus 
escritos filosóficos. Otro aspecto humanista o, en otras palabras, otro signo de la 
influencia humanística que absorbió Alonso, se manifiesta en su interés por 
liberar el cuerpo de doctrinas filosóficas de los tratados condenados como abs-
trusos por autores tales como Vives y Erasmo 1 4. Así elimina los tratados que 
versan sobre las obligaciones lógicas, las proposiciones insolubles o paradójicas 
y las "calculationes", siguiendo las críticas dirigidas contra estas doctrinas es-
colásticas por los dialécticos humanistas. Por otra parte, se afanó por integrar 
las innovaciones desarrolladas por Agrícola sobre el tema de los tópicos dialéc-
ticos con respecto a la lógica, el propio campo de estudio de Alonso. 
2. Tomás de Mercado 
Este filósofo, teólogo y economista dominico introdujo numerosos aspectos 
del humanismo en su docencia y actividad intelectual, tanto en la lógica como 
en la moral económica. Tomás publicó sus obras en España, pero pueden consi-
derarse como producto de sus experiencias de docencia en México, como lo 
sugieren, entre otras claves, los nombres de lugares que cita y los ejemplos que 
usa, en los cuales aparecen mencionadas cosas que pertenecen a la Nueva Es-
paña. El comentario de Tomás a los Tractatus o Summulae de lógica de Pedro 
Hispano, la traducción y comentario de una parte del Organon de Aristóteles 
(las Categorías y los Analíticos Posteriores), y un Opusculum de argumentos 
selectos sobre lógica, provienen de sus enseñanzas en las clases de artes; las 
discusiones y asesoría moral deben haberle proporcionado el material para su 
obra teológico-económica sobre los tratos y contratos comerciales, la Suma de 
los tratos y contratos15. 
1 4 Luis Vives, 55 ss. 
1 5 Las obras de Tomás de Mercado tuvieron también varias ediciones, como sigue: Suma de 
tratos y contratos: Matías Guast, Salamanca, 1569; Fernando Díaz, Sevilla, 1571 y 1578; 
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Desde nuestro punto de vista, la faceta más interesante de la producción de 
Tomás, y la que muestra más claros signos de influencia humanista o, al menos, 
de un intento de aproximarse a los ideales humanistas, es su traducción de las 
Categorías y los Analíticos Posteriores de Aristóteles, a los que se añadía la de 
la Eisagoge de Porfirio. Como Alonso de la Vera Cruz, Tomás no se satisface 
con meramente reformar la enseñanza de la lógica eliminando tratados abstrusos 
o inútiles, ni con sólo proponer que los preceptos de Aristóteles debían reen-
contrar su lugar propio en los libros de texto filosóficos, siguiendo el ideal hu-
manista de la vuelta a los clásicos. Tomás favorece activamente esta reforma y 
retorno entregando la lógica mayor de Aristóteles en una traducción elegante y 
pulida. Ese texto ya había sido traducido por otros escolásticos, tales como 
Guillermo de Moerbeke, pero sus versiones eran tan inelegantes que su tosque-
dad movió a Tomás a producir la suya propia. Él mismo asevera que una de las 
razones por las que ese tipo de obras se habían vuelto caducas es: "Que los au-
tores latinos [se refiere a los escolásticos] han traducido del griego (idioma en 
que Aristóteles la enseñó [esta disciplina]) a un discurso rudo y (para decirlo 
así) incivilizado"1 6. 
Tomás pondera también que las dificultades inherentes al texto de Aristóte-
les han sido complicadas todavía más por algunos traductores o intérpretes que 
han introducido la jerga escolástica, y que han tratado de traducirlas literalmente 
palabra por palabra sin cuidar de la corrección, tersura y elegancia. Éstas son las 
razones que movieron a Tomás a producir su propia traducción: "Que saque el 
genuino sentido, las verdaderas nociones de las cosas [y] la apropiada interpre-
tación de los enunciados, con estilo limado y suave, con palabras selectas e idó-
neas" 1 7. 
Para Tomás, la confección de una traducción cuidada y elegante no implica, 
sin embargo, que el sentido aristotélico haya de ser malentendido o expresado 
inadecuadamente, un punto sobre el que insiste así: "Este texto es el del mismo 
traducción italiana, Pietro Maria Marchetti, Brescia, 1591; edición moderna (incompleta) con un 
estudio introductorio de R. Sierra Bravo, Editora Nacional, Madrid, 1975; edición (completa) con 
introducción por N. Sánchez Albornoz, Clásicos del Pensamiento Econòmico Español, Instituto 
de Estudios Fiscales, Madrid, 1977, 2 vols. Commentarii lucidissimi in textum Petri Hispani... 
cum argumentorum selectissimorum opúsculo, Fernando Díaz, Madrid, 1571; trad. castellana e 
introducción por M. Beuchot, UNAM, México, 1985. In logicam magnam Aristotelis 
commentarii, cum nova translatione textus ab eodem auctori, Fernando Díaz, Sevilla, 1571; trad. 
castellana e introducción por M. Beuchot / A. Díaz Avila, UNAM, México, en proceso. 
1 6 "Quod latini Authores e graeco (quo idiomate Aristotelis eam tradidit) semone rudi, et (vt ita 
dicam) inciuili transtulerunt". Tomás de Mercado, In logicam magnam..., fols. i-ii. 
1 7 "Quae genium sensum, veras rerum notiones, propriam sententiam interpretationes stilo 
limato, ac leni, verbis selectis, ac idoneis efferet". In logicam magnam, fols. i-ii. 
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Aristóteles..., vertido del griego al latín, e interpretado (como enseña Séneca), 
tan claro y lúcido como los demás oscuros y revueltos" 1 8. 
Esta traducción hecha por Mercado fue una gran contribución al estudio de 
Aristóteles, y al cultivo de las letras griegas, ya que las traducciones asequibles 
a los escolásticos para sus comentarios, tales como las realizadas por Guillermo 
de Moerbeke, Vatablo y Argirópulo eran muy deficientes. La poca calidad de 
estas versiones motivó a Tomás para traducir la obra a fin de usarla en sus pro-
pias lecciones, y a publicarla junto con un comentario en Sevilla en 1571. Te-
niendo en mente todos los obstáculos, además de las distancias geográficas, que 
dificultaban el intercambio intelectual en ese tiempo, hay una fuerte posibilidad 
de que Tomás no haya conocido la traducción latina del Organon hecha por 
Paucius, publicada en Frankfurt en 1559; y la traducción y comentario de Zaba-
rella, publicados en Venecia, no aparecieron sino hasta 1578, tres años después 
de la muerte de Tomás. 
3. Síntesis 
En la Nueva España del siglo XVI, algunos filósofos escolásticos fueron 
muy conscientes de los ideales humanistas e intentaron reconciliar esta tenden-
cia con sus propios puntos de vista, adoptando algunos de estos ideales y to-
mando en serio las críticas formuladas por los humanistas contra la escolástica. 
Tanto Alonso de la Vera Cruz como Tomás de Mercado se esforzaron por reali-
zar sus trabajos filosóficos y teológicos en un latín más refinado que la mayoría 
de los otros escolásticos; también extirparon de la filosofía algunos tratados y 
estudios que habían sido criticados por los humanistas. Alonso de la Vera Cruz, 
además, se declara él mismo seguidor o simpatizante de Rodolfo Agrícola en lo 
que concierne al establecimiento de una saludable dialéctica que fuera útil para 
los asuntos humanos. Tomás de Mercado, por otra parte, sintió la urgencia de 
traducir algunas partes del Organon de Aristóteles directamente del griego con 
el fin de librarlo de las tosquedades introducidas por otros escolásticos en sus 
traducciones; con esta actitud mostró su interés en la recuperación de la tradi-
ción clásica, un interés que fue plenamente compartido por todos los humanis-
tas. Aun cuando Alonso y Tomás son generalmente reconocidos como escolás-
ticos, la importancia que concedieron a la pureza y elegancia del latín y a la 
depuración del corpus filosófico, al igual que sus contribuciones individuales, 
los colocan también en la vertiente humanista. 
1 8 "Hie textus est ipsius met Aristotelis..., e graeco in latinum versus (vt Seneca docet) 
interpraetatus, tam patens, ac lucidus: quam reliqui obscuri, ac inuoluti". In logicam magnam, fol. 
ii. 
V 
ALGUNAS IDEAS SOCIALES Y ANTROPOLÓGICAS DE 
FRAY ALONSO DE LA VERA CRUZ 
Se pueden señalar algunos trabajos de Fray Alonso de la Vera Cruz como 
relativos a la antropología. Unos pertenecen a lo que ahora se llama antropolo-
gía filosófica o psicología racional; otros, a lo que bien podría llamarse, avant la 
lettre, antropología positiva o científica, en el ámbito de la etnología. Lo que 
corresponde a la antropología filosófica pertenece a su filosofía del hombre, 
tomado en general; y lo que corresponde a la antropología científica toca al 
tema y problema del matrimonio entre los indígenas tarascos. 
1. Algunos puntos de antropología filosófica o psicología racional: la vida 
apetitiva, volitiva y afectiva 
En la Physica Speculatio1 hay varias cuestiones o investigaciones relativas al 
alma, o de la psicología de aquel entonces, o de antropología filosófica. Se po-
nían allí porque a la física pertenecía el estudio del ente móvil, y al ente móvil 
pertenece el ente dotado de movimiento propio, el cual es el animal o ser ani-
mado. A él pertenece como principal el hombre, que se estudiaba en cuanto a su 
alma racional, principio de sus operaciones. Es lo que a veces se ha llamado 
psicología racional o psicología filosófica -para diferenciarla de la psicología 
experimental o empírica-, y a veces también antropología filosófica -para dife-
renciarla de la antropología científica o positiva-. 
De entre las cosas que fray Alonso estudia sobre el alma, espigaremos algu-
nas. En la primera investigación del libro primero, fray Alonso se pregunta por 
el lugar del tratado mismo del alma, si lo es la metafísica o la física. Responde, 
en primer lugar, que no pertenece propiamente a la metafísica, porque el alma 
no es una forma sin cuerpo. Más bien pertenece a la física, como es claro del 
1 Seguimos la edición mexicana publicada por Juan Pablos (Ioannes Paulus Brissensis), de 
1557. 
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alma vegetativa y del alma sensitiva. Habría problema con el alma racional, 
porque puede subsistir sin la materia, sin el cuerpo, pero se debe decir que es 
estudiada aquí en cuanto forma del cuerpo, y por eso pertenece adecuadamente 
a la física o filosofía natural. 
En la segunda investigación, Alonso defiende la definición que da Aristóte-
les del alma como acto primero substancial del cuerpo orgánico apto para reci-
bir la vida. Así, el alma no es cuerpo, sino forma del cuerpo, acto suyo, aquello 
que le da el ser (según el dictum escolástico: "forma dat esse rei"). 
La tercera investigación se hace cargo de establecer que hay tres tipos de 
alma: vegetativa, sensitiva y racional; la primera es la de las plantas; la segunda, 
incluyendo en sí misma a la anterior, es de los animales; y la tercera, incluyendo 
en sí a la primera y la segunda, es del hombre. También se afirma allí que hay 
cinco potencias o facultades del alma: potencia vegetativa, sensitiva, apetitiva, 
motriz e intelectiva. A la planta sólo le corresponde potencia vegetativa, un 
modo de vida meramente vegetativo. Hay animales que tienen vida o modalidad 
sensitiva inmóvil (como los adheridos a las piedras) y otros que tienen modali-
dad sensitiva móvil. En todos los animales hay apetito sensitivo. En el hombre 
hay además apetito racional, porque tiene modalidad intelectiva. 
En la cuarta investigación se asignan la nutrición, el crecimiento y la genera-
ción al alma vegetativa. A ellas les sirven las energías digestiva, incitativa, re-
tentiva y expulsiva. 
Pasando a la quinta investigación, Vera Cruz se pregunta si por el conoci-
miento del accidente se llega al conocimiento de la substancia. Responde que 
los accidentes comunes, p. ej., el color, sólo nos dan un conocimiento confuso 
de la substancia; pero los accidentes propios, como lo crespo de la cabellera de 
un hombre, sí nos dan un conocimiento distinto de la misma. 
Del libro segundo, la investigación segunda versa sobre el curioso tema de 
los hechiceros, brujos y adivinos. El hechizo (i.e., la alucinación) puede prove-
nir, nos dice el fraile, de alguna disposición del alma o de alguna cualidad del 
cielo. Y no hay que negar toda facultad curativa en los curanderos, pues pueden 
tenerla natural o por obra de los demonios. 
En la tercera investigación se pregunta si los sentidos internos (sentido co-
mún, fantasía o imaginación, cogitativa o estimativa y memoria sensitiva) son 
facultades distintas entre sí. Alonso responde afirmativamente, exceptuando la 
fantasía y la imaginación, que son lo mismo. 
La cuarta investigación inquiere si el alma se encuentra toda ella en cada una 
de las partes del cuerpo animado. Y la respuesta es afirmativa. Pero no se en-
cuentra en todas ellas según la totalidad de su potencia o virtud, tanto en el ani-
mal como en el hombre, sino que se encuentra más perfectamente donde está 
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efectuando su operación, por ejemplo, al ver, en el ojo; al oír, en el oído; al pen-
sar, en el cerebro, etc. 
Al acceder a la quinta investigación, se encuentra la pregunta de si hay al-
guna distinción entre el alma y sus potencias o facultades. Alonso responde que 
sí, y que se distinguen realmente, esto es, tienen distinción real. En efecto, se 
distinguen como los accidentes lo hacen respecto de su substancia. Sin em-
bargo, Alonso no niega que también sea probable sostener, como lo hacen los 
escotistas, no la distinción real, sino la distinción formal ex natura rei. 
Toca el turno a la sexta investigación, y en ella se pregunta si hay que tomar 
en cuenta, además de las potencias o facultades internas y externas otra llamada 
apetito. Su respuesta afirmativa nos habla del interés que manifestó por esta 
parte apetitiva, volitiva o emotiva del hombre, además del consabido interés por 
la parte racional. Es un tratamiento extenso del apetito humano, lo cual vuelve a 
hablarnos de la ausencia de angelismo en fray Alonso y muestra su acendrado 
humanismo, su preocupación por las cosas humanas en beneficio de la sociedad. 
Y es que en el entrecruce de la razón y del apetito volitivo se encuentra el tema 
de la libertad del hombre. 
Considera que además de las potencias cognoscitivas hay que poner la apeti-
tiva, por la que el ser animado o animal puede alcanzar aquello que conoce 
como conveniente a su naturaleza. En efecto, las potencias o facultades se dis-
tinguen por sus objetos, y como hay un objeto del deseo, no reductible al cono-
cimiento, postula y exige una facultad que sea apetitiva o volitiva. Y el apetito 
es doble: sensitivo e intelectivo. El sensitivo es el que compartimos con los 
animales, y el intelectivo es propio del hombre, a saber, es la voluntad. Es la 
raíz de la libertad; en efecto, la inteligencia más la voluntad constituyen la li-
bertad. A la voluntad se le llama apetito intelectivo, porque - a diferencia del 
apetito sensitivo, que compartimos con los animales racionales- tiene que ir de 
acuerdo con la inteligencia, de modo que la libertad sea la voluntad conforme a 
la razón. 
El apetito sensitivo se divide en dos potencias o facultades supeditadas a 
ella, a saber, la concupiscible y la irascible. Son el thymos y la epithymía2; la 
primera es impulso a lo agradable y placentero; la segunda hace buscar la des-
trucción y la muerte de lo que se nos opone, e impulsa singularmente a buscar o 
a recuperar el honor o la dignidad (por medio de la indignación). 
La séptima investigación se pregunta si se deben o no considerar pasiones en 
el alma. La respuesta es que sí, y las ubica en el alma sensitiva, unas en el ape-
tito concupiscible y otras en el irascible. Las pasiones del apetito concupiscible 
son seis: amor, deseo, gozo, odio, fuga y tristeza. Las del apetito irascible son 
De alguna manera correspondientes al eros y el thánatos de los griegos y de Freud. 
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cinco: esperanza, desesperación, temor, audacia e ira. Todas esas pasiones se 
corresponden como contrarias, excepto la ira. Así, al amor se opone 
contrariamente al odio, al deseo la fuga, al gozo la tristeza, a la esperanza la 
desesperación, y al temor la audacia. 
A pesar de lo que a veces se ha dicho, la escolástica -sobre todo en la ver-
tiente del tomismo- sostenía que las pasiones son buenas de suyo, lo que puede 
ser malo es el uso que se les dé, y el modo de vivirlas. Se sabía que de muchas 
formas las pasiones determinaban al hombre a actuar de tal o cual manera, y que 
eso restringía en gran medida la libertad humana. Pero nunca se negó la exis-
tencia de la libertad, pues siempre existía un resquicio o reducto en el que el 
hombre podía elegir y decidir por sí mismo, a saber, el libre albedrío. De ese 
modo, aunque la libertad estaba limitada, no dejaba de existir; por más condi-
cionamientos que se reconocieran en el hombre, no se desconocía la existencia 
de aquélla. Esto es, la libertad podía estar limitada por pulsiones interiores, 
como las pasiones, y por pulsiones exteriores, como las leyes y aun la violencia. 
Pero eso no autorizaba a decir que no existía la libertad humana, por lo menos 
en un resquicio; y aun cuando no todos nuestros actos son libres - o plenamente 
libres-, algunos lo son, y así se sostiene la libertad humana. 
2. Algunos aspectos de antropología positiva o científica: el matrimonio 
entre los indígenas 
Otro aspecto de fray Alonso es su dedicación a las investigaciones que ahora 
llamaríamos antropológico-científicas o etnológicas. En su Speculum coniugio-
rum3 trata del matrimonio entre los indios, en relación con el matrimonio cris-
tiano. En el artículo 35 de la primera parte, que pregunta si el matrimonio entre 
los infieles es sacramento, se nota la comprensión de fray Alonso con las situa-
ciones que rodean a un acontecimiento humano, y se ve que acepta y disculpa la 
infidelidad en la que los paganos viven por ignorancia. Teóricos de su tiempo 
negaban que pudiera haber en absoluto sacramento en los matrimonios paganos; 
pero fray Alonso distingue en el sacramento matrimonial un aspecto que consa-
gra a las personas y otro que establece la indisolubilidad de la unión. Y admite 
que en un sentido sí hay sacramento, pues se cumple el cometido por el que 
Dios instituyó el matrimonio, que es el mutuo amor de los cónyuges y la pro-
creación. Es decir, si se entiende el matrimonio como sacramento porque signi-
fica que algo se hace santo, o queda consagrado, eso se cumple en el matrimo-
3 Seguimos la edición mexicana publicada por Juan Pablos (Ioannes Paulus Brissensis), de 
1556. 
V. Algunas ¡deas sociales y antropológicas de Fray Alonso de la Vera Cruz 67 
nio de infieles. Ya que el cometido que Dios le dio es el de trascender la mera 
concupiscencia -surgida del pecado original- y santificar la unión del hombre y 
la mujer. Como esto lo hace el matrimonio pagano, hay sacramento. Pero si se 
toma como lo que da indisolubilidad a la unión, entonces no es sacramento, 
porque en el matrimonio pagano no hay tal indisolubilidad. Mas fray Alonso no 
niega todo carácter sacramental al matrimonio pagano; hay un sentido en el que 
lo admite, y es un sentido muy importante, el sentido más general de sacra-
mento. 
Surge entonces (en el art. 36) la cuestión de si el matrimonio de los infieles 
se vuelve sacramento al convertirse estos a la fe, Le., si produce la gracia que 
hace grato al hombre delante de Dios. Fray Alonso contesta que no lo hace de 
suyo, pero lo realiza si los cónyuges están en disposición de recibir esa gracia. 
Con todo, es más prudente invitar a los nuevos bautizados a que reciban tam-
bién el sacramento del matrimonio; no como una obligación, sino como algo 
aconsejado. 
Después se pregunta (en el artículo 3 de la segunda parte) si hubo matrimo-
nio en la modalidad, existente entre los indios, en la que no se daba el consen-
timiento, sino que simplemente se unían. Y la respuesta es que no, pues el con-
sentimiento mutuo es parte y requisito esencial del sacramento del matrimonio. 
En efecto, es un contrato, y ambas partes deben estar de acuerdo. Y también 
porque el hombre necesita signos más explícitos de que no se une para pecar, y 
con el solo juntarse no queda claro si se han unido para vivir en matrimonio o 
en unión pecaminosa, por más que duren mucho tiempo en ella y se guarden 
fidelidad. Es necesario culminar la obra con el sacramento. 
Lo que con ello hace fray Alonso es aceptar que había matrimonio entre los 
indios del Nuevo Mundo. Menciona muchas y diversas costumbres de contraer 
matrimonio, algunas de las cuales eran muy pintorescas y peregrinas. De 
acuerdo con ello, dice que qué puede extrañar el que entre los indios hubiera 
variados modos de casarse. Y describe el rito que seguían los indios de Michoa-
cán, a saber, los tarascos o purépechas. Después de detenidas descripciones, 
concluye que entre ellos sí había auténtico matrimonio, pues se daban consen-
timiento. 
En el artículo 4 de esa parte, nuestro agustino se plantea la cuestión de si, en 
el caso de alguien que ha tomado muchas esposas, hay matrimonio con todas o 
sólo con una. Su respuesta es que sólo con una, a saber, la primera, pues sólo 
con ella podía hacerlo lícitamente según las leyes que había. 
El artículo 14 inquiere si la pluralidad de esposas se opone al matrimonio de 
manera tal que vaya contra el derecho natural. Alonso contesta que no es de 
suyo mala, pues entonces nunca habría sido vista como un bien ni permitida por 
Dios. Sólo va contra el derecho natural en cuanto a sus principios segundos, no 
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en cuanto a los primeros. (Y también va contra el derecho divino revelado en el 
Nuevo Testamento). 
Se cuestiona, en el artículo 15, si se había requerido dispensa para que la 
pluralidad de esposas sea lícita. Alonso da una respuesta negativa, porque la ley 
natural permitía esa situación. Pero, si se entiende la dispensa no como 
revelación, sino como dictamen de la razón, sí se requería la dispensa (que no 
era otra cosa sino la misma reflexión interior). 
Llegando al artículo 16, el fraile se plantea el problema de si fue lícito tener 
muchas esposas en tiempo ya no de la ley natural, sino de la ley escrita. Dice 
que sí lo fue, ya que antes de la venida de Cristo estaba permitido. Pero no se 
permitía una multitud desenfrenada de ellas. Y después de Cristo ya no está 
permitido. 
Pero, como lo anterior se refiere a los judíos, en el artículo 17 se pregunta si 
a los gentiles les fue lícito tener muchas esposas. Y declara que sí les fue lícito, 
antes de la ley escrita, por la ley natural (en sus primeros o más básicos 
preceptos). Y también antes de Cristo. Ahora bien, como ya se dijo de los 
hebreos, sólo por la dispensa entendida como dictamen de la razón, les fue 
lícito. Además, a los infieles de su tiempo -dice fray Alonso-, que no han 
conocido el evangelio, igualmente les ha sido lícito. Con todo, a las mujeres 
sólo les fue lícito tener, con dispensa, muchos varones, y no entendiendo la 
dispensa como dictamen de la razón, sino como dispensa de la ley, pues que una 
mujer tenga varios hombres va contra los primeros principios de la ley natural, 
dado que no puede procrear para todos ellos. 
Nuestro fraile se pregunta esto pensando aplicarlo a los indios; en defensa de 
ellos dice que su poligamia no va contra los primeros principios de la ley natu-
ral, aunque después de muchos estudios se ve que va contra otros principios 
derivados de la misma ley natural. Así, los gentiles, antes de la venida de Cristo, 
no pecaban por tener muchas esposas, ya que así estaba contemplado en sus 
leyes. Por lo tanto, de ninguna manera puede decirse que sea pecaminoso el 
estado en que se encuentran los que fueron encontrados en matrimonio con mu-
chas mujeres, pues no sabían nada de su carácter inmoral. Pero hemos visto que, 
en cambio, dice que a la mujer nunca le ha sido lícito tener muchos maridos, por 
más que al hombre sí le haya sido lícito tener muchas mujeres en estado de ley 
natural y de ley escrita. La razón que alega Fray Alonso es que, en el caso de las 
mujeres (la poliandria), va contra los primeros preceptos del mismo derecho 
natural. Alega que es contrario a los primeros principios porque la naturaleza 
dio a cada cosa su inclinación a su fin y además le dio los medios para alcan-
zarlo. Y lo que suprime el fin de la naturaleza va en contra de los primeros prin-
cipios de la ley natural. Pues aquí se frustra el fin del matrimonio, porque así no 
se puede engendrar y criar hijos. Se basa además en que el varón es el jefe de la 
familia, y el buen gobierno de la misma no tolera que haya muchos jefes. Y 
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mandarían cosas contrarias, y se destruiría la familia; y se destruiría el estado, 
que se compone de familias. Se alude también al débito, y, si fueran muchos 
hombres, podrían pedirlo todos al mismo tiempo y reñirían. 
En el artículo 18 investiga si hay matrimonio con muchas mujeres. La 
respuesta del agustino es que, en tiempos de la ley natural y de la ley antigua, lo 
había con aquellas que dieran su consentimiento. Y, entre los posteriores a la 
ley de Cristo, lo hay para quienes la desconocen. 
El artículo 19 inquiere si es lícito tener concubina. Si se entiende 
"concubina" -dice Alonso- sólo como la mujer tomada sin voluntad marital, en 
ningún tiempo fue lícito tenerla. Si se entiende como mujer tomada con 
voluntad marital, pero sin las solemnidades con que se toman las esposas, en 
todo tiempo fue lícito. Y sólo se le da ese nombre por ser inferior en origen o en 
riquezas al varón. 
En el artículo 20 se pregunta qué es concubina según la ley humana o civil. 
Alonso responde que la que no es esposa, ni los hijos habidos en ella son legí-
timos. Es tal por ser de oscuro nacimiento o vida dudosa, o por no tener dote. 
Se ve en todo esto que a fray Alonso le preocupa mantener el consentimiento 
como lo más constitutivo del matrimonio; procura además orientar las cosas a la 
defensa de la monogamia y a la exclusión del concubinato entendido como po-
sesión de mujer sin voluntad marital. Eso es, por otra parte, lo que la ley de 
Cristo prescribía y tenía que ser inculcado a los indígenas, por más que antes su 
desconocimiento del evangelio los haya disculpado de haber realizado todas 
esas prácticas. 
3. Repaso 
En muchos de los puntos tratados por fray Alonso en estos trabajos antro-
pológicos se conjunta su vena humanista con la tradición escolástica que traía. 
Es en definitiva el estudio del hombre, de la humanidad o humanitas, que cons-
tituía la preocupación principal del humanismo. Además del celo misionero en 
la cuestión de los matrimonios, se ve su interés en la cultura indígena, en lo 
propiamente humano de los naturales. Además del trabajo de profesor en sus 
estudios antropológico-filosóficos, se alcanza a descubrir el interés por lo cons-
titutivo del hombre, de su humanidad, que era lo que más le preocupaba a fray 
Alonso, al fin y al cabo. 
Ese interés por los fenómenos humanos que tuvo Vera Cruz no se debió tan 
sólo a las exigencias de la labor apostólica, sino a un auténtico espíritu huma-
nista que se reflejó en sus estudios antropológicos. No solamente examina los 
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matrimonios purépechas para dictaminar si se podían convalidar en el catoli-
cismo; también se le ve detenerse morosamente en la narración de sus costum-
bres por el interés de conocerlas y darlas a conocer. Es uno de los iniciadores, 
junto con Las Casas y Sahagún, de la antropología en México. Esa antropología 
"positiva" o empírica se hace acompañar de la antropología filosófica, base 
adecuada para fundamentarla, ya que la visión filosófica apoya y completa a la 
científica. Después se perdería, al paso de los siglos; pero muestra muy bien 
que, en sus orígenes, la parte científica no andaba separada de la filosófica. 
VI 
TOMAS DE MERCADO Y LA TRADUCCIÓN 
1. Idea 
En este trabajo procederemos primeramente a resumir la bio-bibliografía de 
Mercado; después trazaremos los rasgos más importantes de su contexto histó-
rico, ya que a él le toca vivir una época rica en acontecimientos que produjeron 
cambios profundos en la sociedad, singularmente el hecho de la colonización de 
América. Y, para finalizar, haremos algunas reflexiones sobre la teoría de la 
traducción de Mercado, completándolas con unas cuantas observaciones sobre 
la traducción latina que él hizo del texto griego de Aristóteles de las Categorías. 
Pero atender al contexto histórico social de Mercado nos esclarecerá mucho su 
actitud ante la ardua tarea de traducir. 
2. Bio-bibliografía de Mercado 
Tomás de Mercado nació en Sevilla, alrededor del año de 1523. Muy joven 
fue llevado a la Nueva España, en la que entró a la Orden de Predicadores. 
Tomó el hábito dominico en el convento de Santo Domingo de México, en él 
estudió artes1 y teología; en esta última disciplina recibió los grados de bachiller 
y maestro. En el colegio del mismo convento enseñó filosofía y teología, siendo 
el producto de sus lecciones lo principal de las obras que hemos mencionado 
arriba. Es enviado a España para perfeccionar sus estudios. Lo hace en la Uni-
versidad de Salamanca, y también en la de Sevilla, donde además enseña. En 
esta segunda docencia, española, los mercaderes sevillanos le piden una Suma 
de tratos y contratos, donde él resume sus deliberaciones tanto de México como 
' La cátedra de artes correspondía a la actual de filosofía. En las universidades medievales y 
hasta el siglo XVIII se la llamaba cátedra de "artes" porque en ella se enseñaban las principales 
"artes liberales", que comprendían las materias de filosofía más esenciales, como lógica, filosofía 
natural y metafísica. 
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de Sevilla. También allí publica sus obras de lógica, que igualmente eran ya el 
resultado de sus lecciones en México. Las pule y las prepara para la imprenta, 
de la que salen a la luz en 1571. Después de enseñar y publicar en España, es 
llamado a México. Cuando iba en ese viaje de regreso es atacado por una en-
fermedad que le causa la muerte frente a las costas de Veracruz, en 15752. 
Sus obras de filosofía abarcan, pues, la ética económica (fue un clásico de la 
economía mundial según el connotado historiador del análisis económico 
Schumpeter) y la lógica 3. A la economía dedicó su célebre trabajo intitulado 
Suma de tratos y contratos (Salamanca, 1569; Sevilla, 1571 y 1587; Brescia, 
1591; edición moderna incompleta de R. Sierra Bravo, Editora Nacional, Ma-
drid, 1975 y edición moderna completa de N. Sánchez Albornoz, Clásicos del 
Pensamiento Económico Español, Instituto de Estudios Fiscales, Madrid, 1977, 
2 vols.). A la lógica dedicó dos obras, una de Súmulas o compendios: Com-
mentarli lucidissimi in textum Petri Hispani... cum argumentorum selectissimo-
rum opúsculo..., Sevilla, 1571; edición moderna de M. Beuchot, UNAM, 
México, 1985, y otra de lógica material, o dialéctica, o lógica magna: In logi-
cam magnam Aristotelis commentarii, cum nova translatione textus ab eodem 
auctori, Sevilla, 1571; edición moderna en proceso, por M. Beuchot y A. Díaz 
Ávila. 
2 Ver M. Beuchot, "Fray Tomás de Mercado", CIDAL, nn. 18-19 (1987), República 
Dominicana, 44-49. 
3 Sobre sus doctrinas económicas, ver J. A. Schumpeter, History of Economics Analysis, 
London, 1955 (2a ed.), 99-101; R. Sierra Bravo, El pensamiento social y económico de la 
escolástica, CSIC, Madrid, 1975, vol. I y J. Ifliguez, "Tomás de mercado y Adam Smith. 
Comentario a una obra filosófica mexicana del siglo XVI", en Cuadernos de Filosofía 
(Universidad Iberoamericana de México), n. 10, también recogido en M. Beuchot / J. íñiguez. El 
pensamiento filosófico de Tomás de Mercado: lógica y economía. Sobre sus doctrinas lógicas, ver 
M. Beuchot, "La semántica en la lógica de Tomás de Mercado", Crítica, XIV/42 (1982), UNAM, 
México, 49-63; "La lógica formal en las Súmulas (1571) de Tomás de Mercado", Cuadernos 
Salmantinos de fúosofía 10 (1983), Salamanca, 141-156; "La lógica proposicional de Tomás de 
Mercado", Diánoia, 30 (1984), UNAM, México, 211-219; W. Redmond / M. Beuchot, La lógica 
mexicana en el siglo de oro; M. Beuchot, "Los principios de la ciencia en Tomás de Mercado", 
Quipu. Revista Latinoamericana de Historia de las Ciencias y la Tecnología, 3/1 (1986), UNAM, 
México, 103-111; "La lógica material o dialéctica (1571) de Tomás de Mercado", Palabra, 1/2-3 
(1986), Universidad de Guadalajara, México, 76-88. 
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3. Ambiente histérico-cultural de su obra 
La vida de Tomás de Mercado se inscribe en el siglo XVI, en el que se asiste 
a grandes cambios denominados "Renacimiento". Esos cambios suceden en el 
arte, y son integrados por la Iglesia como parte de su legado cultural. Pero tam-
bién ocurren cambios en la visión antropológica: el hombre comienza a sentirse 
centro del universo, relegando un tanto la visión teocéntrica de la Edad Media; 
las hazañas de navegación, de conquista y de técnica le hacen apreciar la indivi-
dualidad humana, o incluso el individualismo, se aprecia al individuo que busca 
fama y fortuna. En la política, España se pone a la cabeza de las naciones, por la 
gran riqueza que le representan sus territorios descubiertos. Tiene la amenaza de 
los musulmanes y de sus rivales cristianos (Inglaterra, Francia y Holanda, sobre 
todo), pero empieza a contar con recursos muy considerables. En la economía, 
la explotación de las Indias viene a cambiar el panorama mundial, cosa que 
Mercado sabe estudiar y reflejar en sus escritos de moral económica. El comer-
cio internacional tiene entonces como su "Meca" a la ciudad andaluza de Sevi-
lla, de la que Mercado es originario y a la que vuelve después de haber cono-
cido el fenómeno americano en la misma Nueva España. Se juntan en un solo 
momento varias formas de producción: la esclavitud, los siervos y el trabajo 
asalariado. Está en sus comienzos el capitalismo en su forma de mercantilismo a 
nivel ya mundial. El comercio era su actividad principal y propiciaba la acu-
mulación de capital. Mercado asiste a fenómenos monetarios interesantes como 
la inflación, la usura, el monopolio, etc., combate esos vicios económicos, habla 
de la obligación al precio justo, de los rejuegos de la oferta y la demanda, y del 
deber que se tiene a procurar ante todo el bien común y después los intereses 
propios. Toda una visión racional de la economía, orientada al bien de la comu-
nidad socio-política. 
Estos adelantos en terrenos tan concretos como la economía política nos ha-
blan de la renovación que ocurría en la escolástica renacentista, denominada 
"segunda escolástica". Pero también se renovó en terrenos más abstractos, como 
el de la lógica, cultivada también por Mercado. Trata la lógica formal, que de-
nominaban "súmulas", con un comentario a la obra clásica de Pedro Hispano. Y 
también la lógica material, que denominaban "dialéctica" o "lógica magna", con 
un comentario a la Eisagoge de Porfirio y los comentarios respectivos a las Ca-
tegorías y los Segundos Analíticos de Aristóteles. Y otro acontecimiento aún 
más importante es el auge que cobró en el renacimiento la filología. Las edicio-
nes y traducciones de los clásicos se vuelven muy cuidadas y rigurosas. Se as-
pira a la traducción científica y a la edición crítica. El modo de editar y de tra-
ducir se vuelve objeto de estudios metodológicos muy acuciosos. La devoción 
por el texto y por la preservación de lo que dijo el autor hacen de la filología 
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una disciplina científica y la ubican como uno de los hitos en la formación de 
esa disciplina tan concernida con los textos que llamamos hermenéutica. 
4. Observaciones sobre la traducción latina de Mercado 
Mercado dice hacer una traducción (translatio) del texto aristotélico de las 
Categorías, pero no corresponde al texto crítico actual. Eso llama la atención, 
pues o bien usa una edición distinta y muy modificada, o bien entiende la 
translatio como una operación más activa y "creativa" o modificadora de lo que 
ahora se la considera. No he podido determinar la edición que utilizó Mercado 
para su traducción; pero ciertamente no corresponde cabalmente al texto co-
rriente hoy en día, por lo menos en ediciones usuales como la de Immanuel 
Bekker, reproducida por la Biblioteca Clásica Loeb 4. O tal vez no debe hablarse 
de una traducción - a pesar de que en el título que da en la portada a su obra, 
Mercado hable de una nova translatio del texto aristotélico-, sino de un resu-
men o de una versión abreviada para ciertos propósitos docentes. Veámoslo por 
partes. 
El capítulo 1 sí es reflejo del texto standard. El capítulo 2 comienza ajustado 
a dicho texto, pero en el número 2 se aparta, y lo que en el texto aristotélico es 
expuesto con gran detalle, a saber, el famoso "cuadro ontológico", en Mercado 
es expuesto de manera muy resumida. Parece que el texto de Aristóteles (al 
menos tal como lo conocemos ahora), fue mutilado o, más bien, reducido o re-
sumido. En el capítulo 3 se comienza substancialmente fiel en el núm. 1, pero a 
partir del número 2 abrevia el contenido. La fidelidad al texto del Estagirita se 
mantiene en el capítulo 4, que es idéntico al original. El capítulo 5 no corres-
ponde al original. Se contienen las ideas principales, pero en otro orden y con 
otras palabras. No puede encontrarse casi ninguna coincidencia textual, parece 
más bien una paráfrasis y a veces un resumen. También el capítulo 6 es una 
suerte de paráfrasis y casi glosa del texto del Estagirita. Solamente el texto núm. 
6, sobre la cantidad como carente de contrarios, coincide en algunas frases y 
sólo en cierta medida. El texto número 7 compendia el texto que le corresponde. 
Por su parte, el capítulo 7 es igualmente un resumen. Lo mismo puede encon-
trarse en el capítulo 8, que es algo entre paráfrasis y epítome. Tampoco el capí-
tulo 9 es igual al texto de base. Da su contenido de manera resumida; habla muy 
sumariamente de los seis últimos predicamentos: acción, pasión, cuándo, sitio y 
4 Aristotle, Categories, On Interpretation, Prior Analytics, transl. by H. P. Cooke and H. 
Tredennick, Loeb Classical Library, William Heinemann Ltd. / Harvard University Press, 
Cambridge Mass., London, 1967 (la l a ed. es de 1938). 
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hábito. No corre mejor suerte el capítulo 10. En él los opuestos son explicados 
más compendiosamente que en el texto, y contiene además lo correspondiente 
al capítulo 11 de la edición de Bekker. El capítulo 11 de Mercado es el 12 de 
Bekker, y además incluye lo contenido por los capítulos 13-15, todo ello de 
manera más reducida. 

VII 
LA JUSTICIA EN TOMAS DE MERCADO 
En los antiguos tratados escolásticos de iustitia et iure se trataba acerca de 
las condiciones de la convivencia social y la consecución del bien común para 
la colectividad y los individuos. Pues la justicia no era sino ese logro del bien 
común, y era injusticia todo lo que apartara de él. Pero, además de los tratados 
generales de la justicia, como el de Vitoria, había tratados específicos de la jus-
ticia legal, o sobre las leyes, por ejemplo el de Suárez, y de la justicia distribu-
tiva, como el de Zapata y Sandoval, y de la justicia conmutativa, por ejemplo el 
de Mercado sobre los tratos y contratos, y el de Molina sobre el justo precio. 
Veremos ahora algunas nociones de la justicia en general y de la conmutativa en 
particular en la Suma de tratos y contratos de fray Tomás de Mercado. 
Este dominico sevillano estudió y enseñó en la Nueva España, y después 
pasó a perfeccionar sus estudios en Salamanca y en Sevilla, ciudad esta última 
en la que fue profesor y además fue confesor y consejero de los comerciantes, 
antes de regresar a México en 1575, ante cuyas costas murió por una fiebre en 
el barco. Su Suma de tratos y contratos, publicada por primera vez -con otro 
título- en Salamanca en 1569, y que conoció varias ediciones, tuvo una gran 
fortuna, siendo utilizada por pensadores de la talla de Luis de Molina (1593) y 
el cardenal de Lugo (1642). 
1. La justicia y la ley 
Para Tomás de Mercado, en seguimiento de Santo Tomás de Aquino, la jus-
ticia es lo mismo que la equidad, entendida ésta como una igualdad, ciertamente 
proporcional1. Para conseguirla, surgen obligaciones -y derechos- basados en la 
' Ver M. Beuchot, "Tomás de Aquino y la búsqueda de la justicia", en M. PLatts (comp.), La 
ética a través de su historia, UNAM, México, 1989, 41-54; "Moral social y búsqueda de la 
justicia en Tomás de Aquino", Cuadernos de realidades sociales, nn. 33/34 (1989), Madrid, 125-
134. 
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naturaleza (así como en Dios, cfr. n. 29) 2 y la república (cfr. nn. 26-27). "Y pri-
meramente, de la razón y ley natural: que es de do más cerca toda esta se deriva: 
como quien es la medida y regla más propia de las reglas humanas" (n. 27). 
Los hombres viven (a diferencia de los animales, que lo hacen por instinto) 
por razón y arte, tienen inteligencia y voluntad, con lo cual son libres; y por ello 
pueden tener obligaciones y leyes, pues la libertad debe ser dirigida por ellas. 
Así, "como el hombre es de libre albedrío, convino cierto la razón le enseñe lo 
que debía hacer, o dejar: mas dejándolo libre conforme a su natural, para que lo 
haga si quisiere. Esto llamamos obligar y obligación (conviene a saber) cuando 
uno debe hacer algo siendo libre para hacerlo. Que a no serlo no sería ya obliga-
ción, sino fuerza o cautiverio" (n. 29). Alguno dirá que cómo obliga la razón y 
la ley natural, pues no tiene poder coercitivo; y los escolásticos entendían que 
por la conciencia, es decir, con una obligación moral, que viene de hacer lo 
correcto y justo. Y se extiende a todos los hombres, pues todos tienen razón y 
ese hábito de la sindéresis, que mueve a buscar el bien y evitar el mal. 
El primero que habló propiamente de la ley natural, según Mercado -aunque 
ya incipientemente Aristóteles y los estoicos antiguos lo hicieron-, y más lar-
gamente, fue Cicerón, en el libro II de las Leyes. "Y prueba muy larga, y 
elegantemente, y con muy evidentes señales y razones, que esta ley natural, es 
muy antigua, que todas las demás escritas, y primero que todas ellas, conocida y 
sabida. Y que desta ley natural salieron cuantas después se escribieron" (n. 44). 
Por ejemplo, era de ley natural guardar los tratos, alianzas y pactos (el famoso 
"pacta sunt servanda"). 
En cuanto al contenido de la ley natural, dice Mercado: "Mas es digno de sa-
ber qué es lo que la razón dicta, pues de tan gran obligación es lo que manda. 
Lo primero que enseña es que se ame y siga lo bueno y se aborrezca y evite lo 
malo. Dice Santo Tomás: los primeros principios de la naturaleza son, querer el 
bien y aborrecer el mal. Destos dos como de fuentes salen todos los demás pre-
ceptos y documentos morales" (n. 53). 
El hombre está muy inclinado y aun necesitado de vivir en compañía de mu-
chos (en república o sociedad) para vivir bien y satisfacer sus necesidades. Pero 
el vivir bien ha de ser para todos. Pues todos los hombres quieren el bien y hu-
yen el mal. Por eso hay que hacer a los otros el bien que uno quiere para sí. No 
hay que agraviar a los otros y sí beneficiarlos. "De los cuales principios pululan, 
y nacen aquellas dos tan famosas e ilustres virtudes: que son la Justicia, y la 
Misericordia. La Justicia, para no agraviar, la Misericordia, para beneficiar. 
Estas ordenan al hombre con su prójimo, para que puedan vivir muchos juntos a 
provecho de todos. Porque dado cada uno viva en sí: ninguno puede vivir bien 
2 T. de Mercado, Suma de tratos y contratos, Editora Nacional, Madrid, 1975, n. 29. Citaremos 
entre paréntesis, en el texto, el número de párrafo. 
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por sí. Tiene necesidad de morar junto con otros. Con los cuales, en ninguna 
manera podría permanecer si o le agraviasen, o los agraviase. Donde entende-
remos fácilmente, que cuan necesario es el alimento a la vida: es la justicia para 
la buena vida, aun temporal. Porque ni sin manjar podemos vivir: ni sin la justi-
cia bien vivir" (n. 56). Puede entenderse, por otra parte, la misericordia a la que 
alude Mercado de alguna manera como la solidaridad según la llamamos hoy en 
día. La justicia es la que rige la vida en comunidad. Pero también la misericor-
dia lo hace, la cual ha de ser entendida como una especie de amistad social, que 
mueve a hacer el bien a los demás y no sólo a no hacerles el mal 3. 
Por todo ello, la justicia se define así: "De aquí es, que como el hombre ama 
entrañablemente, estar en congregación política: así la justicia que ordena, y 
conserva esta policía, es y ha de ser una constante y firme voluntad, de dar a 
cada uno lo que le pertenece. De esta manera a nadie agraviará y con todos po-
drá quietamente vivir" (n. 56). Es decir, lo específico y definitorio de la justicia 
es ser la voluntad constante y firme de dar a cada uno lo que le pertenece. Es lo 
que es suyo, es lo que se le debe, es su derecho, ya sea en cosas materiales (ha-
cienda), ya sea en espirituales o morales (honra), i.e., la reverencia y obediencia 
que su estado exige. A ese respetar a cada quien su derecho se le llamaba igual-
dad o equidad. Mercado ilustra esto en cuanto a la justicia conmutativa, expo-
niéndolo de manera específica en lo tocante a los contratos: "De arte, que el 
contrato para ser justo, pide igualdad, no en las personas que contratan (que esas 
pueden, y suelen ser muy diferentes) sino en las cosas que se contratan. Y éstas 
no en la naturaleza: sino solamente en el valor y estima" (n. 58). 
2. Los tipos de justicia 
Mercado distingue dos tipos de justicia, la una general y la otra particular. La 
general se llama también justicia legal, y es la que hace "el juez entre las partes, 
o vengando a la una, o haciendo pagar a la otra, según fuere el pleito, civil o 
criminal. Que o se trata de hacienda, o de injuria personal" (n. 60). Se trata, 
pues, de la justicia que efectúan las leyes y su aplicación por los jueces o poder 
legislativo y judicial. Los jueces y gobernantes son ministros de las leyes, por lo 
que son los ejecutores de la justicia legal. Y, como ellos son parte del estado, en 
el sentido de gobierno, es del estado al individuo, o del todo a la parte. 
3 Ver M. Beuchot, "La amistad según Sto. Tomás", en C. Company (comp.), Amor y cultura en 
la Edad Media, UNAM, México, 1991, 19-27; también recogido en Los principios de lafüosofía 
social de Tomás de Aquino, IMDOSOC, México, 1989. 
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Ya Aristóteles decía que vale más que reine la ley que el solo hombre, o 
primero la ley y luego el hombre. La ley para indicar lo que se ha de hacer, y el 
hombre (gobernante o juez) para hacerla ejecutar. Así la que manda es la razón, 
y no sólo la voluntad. Pues muchos sabios organizaron la ley, los cuales son 
más prudentes que uno solo; y no les movía la pasión ni el interés, cosa que 
puede pasar a uno solo. "Verdad es, que el príncipe tiene, y es necesario tenga 
potestad para establecer nuevas leyes, y derogar las establecidas, y para dispen-
sar en ellas. Mas digo que cuánto consejo y prudencia se requiere para estable-
cer en un pueblo nueva ley: y cuántas causas y razones son menester para justi-
ficarla: tanto y no menos se requiere para derogar la establecida, o para no se-
guirla" (n. 63). Pero Mercado no se extiende en tratar la justicia legal, dado que 
la obra que escribe se refiere a la justicia conmutativa, i.e., la propia de los 
tratos y contratos. 
Junto con la justicia general o legal, la otra clase de justicia es la particular, y 
encierra dos clases: la conmutativa y la distributiva. La conmutativa "muestra e 
inclina al hombre a no agraviar a otro" (n. 64). Rige las relaciones entre parti-
culares, ya sean gobernantes o gobernados. Así como en la justicia legal es justo 
el juez cuano la administra bien, esto es, cuando rectamente da su derecho a las 
partes, así en la justicia conmutativa es justo el ciudadano particular que no 
daña a su prójimo, con el que está relacionado por las transacciones que llevan a 
cabo. Mercado dice: "Esta justicia conmutativa se ejercita, y resplandece princi-
palmente en los contratos que entre sí los hombres unos con otros celebran. Los 
cuales son tantos: que no todos aún tienen nombre" (n. 65). Pero los más im-
portantes son los de compra-venta, de los cuales se encargará de mostrar que la 
justicia y la licitud en ellos consiste en que tengan equidad o igualdad, es decir, 
que sean pagados en aquello con lo que se igualan en estima y precio. Ya sea de 
contado, ya de fiado, hay una igualdad; por ejemplo, en lo que se vende de 
contado, que no se pida más ni se dé menos que lo que la cosa vale; y, en lo que 
se vende de fiado, que no se saque más de lo que la mercancía vale, ni haya 
dilación en el pago. Y así en los préstamos, cambios, etc. Y es cometido de la 
ley positiva regular en concreto o en particular estas cosas que la ley natural 
manda en abstracto y en general. Acerca de la justicia distributiva tampoco se 
extiende Mercado, ya que su obra versa más bien sobre la conmutativa. Pero 
hay cosas en las que la justicia legal o general tiene que ver y actuar dentro de la 
justicia conmutativa, por ejemplo en el caso del justo precio. Allí tiene que in-
tervenir, no en cuanto le competen esas cosas de la justicia conmutativa, sino en 
cuanto le compete velar por el bien común, y esas acciones entre particulares 
llegan a repercutir sobre ese bien común de la sociedad o república. Algo pare-
cido sucede con el salario justo, pues, aunque el ajustarse respecto de los sala-
rios compete a los particulares, y, por consiguiente, a la justicia conmutativa, 
repercute en el bien común de los individuos en la sociedad, y por ello tiene que 
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intervenir la justicia legal, en cuanto vela por el bien común de la república. 
Trataremos de ver la enseñanza de Mercado a este respecto. 
3. Sobre la autoridad que tiene la república para tasar los precios y cuál de 
ellos es justo 
Mercado explica que hay dos deseos antagónicos: el del mercader, que es 
mercar barato y vender caro, y el de la república, que es comprar lo más barato 
que se pueda, pues tiene que promover el provecho del pueblo. Por ese bien 
común que le toca cuidar, el estado puede restringir mercaderes extranjeros, 
determinar qué comerciantes permitirá y tasar el precio de las mercancías, para 
"que se ahorre de más del costo para costas" (n. 134). Por eso suele prohibirse 
que comercien los extranjeros, o controlárseles, ya que pueden dañar el bien 
común del país. Aduce el testimonio de los filósofos, quienes consideran con-
veniente negar a los extranjeros el acceso a los puestos del gobierno y sólo per-
mitirlo a los naturales. Lo mismo sucede con los mercaderes. Mucho se pierde y 
gasta en cosas traídas de fuera, lo cual se podría evitar con dar a algunos "la 
misma república el dinero, con que traigan lo necesario señalándoles por su 
factoría un tanto. Y no dándoles el caudal, sino que ellos lo pusiesen, conce-
derles una moderada ganancia que fuese a todos leve y fácil. Esto especialmente 
podrían y deberían hacer las repúblicas del Perú y Nueva España, y excusarían 
tan notable daño como cada día padecen" (n. 137). Mercado ve que la justicia 
conmutativa reúne como elementos: (a) el precio justo, (b) la ausencia de de-
fecto de cantidad o calidad en la mercancía y (c) la ausencia de monopolio por 
parte del vendedor y del comprador. Debe haber acuerdo entre ellos. Y, para 
proteger esos elementos tiene que haber una interacción entre el estado y los 
comerciantes, sobre todo para que el estado fije o controle los precios de ma-
nera que sean justos. En el fondo, Mercado está defendiendo que debe haber 
libertad entre vendedor y comprador; de esa manera habrá equidad y podrá ha-
ber diálogo. Cuando se lesiona esta equidad, la parte injusta debe restituir a la 
parte dañada. 
Así como un estado tiene autoridad para admitir mercancías, también la tiene 
para las mercancías que permitirá traer y vender. Pues es evidente que debe 
velar por el bien común. Pero debe evitarse en ello los monopolios y el 
"negocio de estancos, tan odioso" (n. 140). Mercado sabía que era práctica 
usual el monopolio por parte del Consulado de los Comerciantes de la Ciudad 
de México, monopolio que duró muchísimo. Además, eran los mismos hacen-
dados los que ponían el precio al maíz y al trigo. Por otra parte, se guardaban en 
Veracruz los productos llegados de Sevilla, mientras que escaseaban en las pro-
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vincias del interior. Según Mercado, sólo se pueden guardar cuando el costo 
supere al precio, pero en la medida en que lo que se gane sea un lucro moderado 
y razonable. Sobre todo en las Indias era difícil encontrar precios justos, por la 
gran demanda de productos, por la competencia por el crédito y por los mencio-
nados monopolios. 
En efecto, el monopolio puede convertirse en un robo. El comerciante pugna 
por tener seguridad, por arriesgar lo menos posible. Pero, según Mercado, en el 
comercio juega un papel importante el riesgo. Eso es lo que amenaza siempre al 
comerciante, pues, o bien saca partido de él, o éste le hace perder y hasta lo 
puede arruinar. La tentación es guardar un producto cuando hay abundancia de 
éste, y luego venderlo cuando sea escaso. El mercader falla cuando quiere ganar 
en demasía y no arriesga nada. Y entonces el estado tiene también autoridad 
para establecer leyes que se guarden en los contratos y precios relativos a las 
mercancias. "Porque es su oficio apreciar y dar valor a todas las cosas que sir-
ven a la vida humana, las cuales de suyo no lo tienen, o si lo tienen, no es justo 
ni conviene que se siga, o se considere, lo que ellas de suyo valen, sino lo que 
pueden servir, y aprovechar al hombre, por cuya causa fueron producidas y se 
conservan" (n. 141). 
Mercado hace ver que fue la república la que arbitrariamente dio valor al oro 
por encima de todo, hasta hacerlo medida de valor, siendo que un caballo y un 
buey valdrían más, por ser vivos y porque cualquier cosa ha de estimarse sólo 
en cuanto sirve para nuestra sustentación. Cita a Aristóteles, quien en la Ética, 
libro V, dice que lo que da valor y precio a las cosas es nuestra necesidad. 
Valen por lo que sirven, pues de otra manera no se las buscaría ni mercaría. 
Dice Mercado que las cosas no valen por su natural, sino por nuestra necesidad 
y nuestra voluntad. Y, por ello, "no hay a quien mejor convenga hacer esta 
apreciación, que la república y su príncipe, que es cabeza de todos. Y aun es 
buena razón, que si fué de su jurisdicción, y oficio escoger dos o tres metales, y 
hacerlos precio de lo restante. Sea también suyo aplicar, y dividir su valor a la 
ropa, valga ésta tanto u este bastimento, menos o más, háganse las ventas y 
contratos con tales y tales condiciones, y si no se cumplen, sean las tales ventas 
nulas, de ningún valor, y efecto, las cuales es justo guarden los inferiores, pues 
para bien suyo los príncipes con tanta consideración establecen" (n. 145). Así 
pues, al igual que los demás metales preciosos, la plata del Nuevo Mundo no 
tiene un precio surgido de la naturaleza o necesidad, sino de la voluntad del rey. 
Además, en la misma Nueva España había llegado a ser una especie de 
mercadería, y su valor subía o bajaba igual que el precio de los productos del 
mercado. Los que llevaban plata a amonedar en la Casa de la Moneda, vendían 
reales a mucho más de su valor, ya que esa moneda pequeña tenía mucho uso 
entre los indios. Por eso, en general, Mercado ensalza la moderación como la 
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virtud más adecuada a las Indias, donde veía que toda clase de mercancía era 
necesaria y aseguraba que esa necesidad duraría siglos. 
Cuando el dinero es escaso, los que ganan son los cambistas, ya que es 
cuando suben los intereses. En efecto, acaparan el dinero y lo cargan con intere-
ses muy altos. De hecho, según Mercado, el cambista sirve gratis al comer-
ciante, y eso es una cosa buena y noble. Hay entonces entre ellos cierta libertad 
equitativa, siempre y cuando no sean excesivos esos intereses que exigen. El 
cambio no es venta, sino trueque, y se justifica cuando se respeta cierta igualdad 
proporcional. Mercado muestra, en su teoría del dinero, un realismo moderado 
acorde con su tomismo, pero también muy cercano a un nominalismo mitigado, 
para evitar que los príncipes absolutistas impusieran medidas arbitrarias sobre el 
dinero. Es algo que exhiben los de la Escuela de Salamanca: un realismo to-
mista con ciertos tintes de nominalismo. Recuérdese que Vitoria y Soto tuvieron 
maestros nominalistas en París, y que no dejaron de incorporar en su síntesis 
tomista algunos elementos o puntos de vista nominalistas que les parecieron 
convenientes para explicar los nuevos acontecimientos. 
3. La comunicación de bienes y el pecado de la usura 
De paso hace Mercado una reflexión sobre la comunidad original de las co-
sas, i.e., que todos los bienes por naturaleza son comunes, pero por la maldad 
del hombre se hicieron propiedades privadas: "Demás desto certísimo es, que 
todos están obligados a vender cada cosa por lo que vale. Esto es un dictamen 
natural de la razón que sin doctor ninguno, ni ley positiva lo enseña a todas las 
naciones. Mas cuál sea justo precio de cada una, la naturaleza no lo tasa, ni 
señala. Ella las crió y produjo, mas no las apreció. Porque a la verdad no las crió 
para que se vendiesen, y enajenasen: sino para que como de todos a todos 
sirviesen... Nuestra malicia las hizo particulares, y nuestra necesidad venales" 
(n. 146). Pero, una vez que la sociedad ha establecido las compraventas, han de 
estar sujetas a la reglamentación y a la justicia. En efecto, vender y comprar son 
actos de la justicia conmutativa, la cual es una virtud consistente en guardar 
igualdad en los contratos de compraventa, esto es, en pagar lo que se recibe, no 
según su naturaleza o substancia, sino según su valor y precio. Y para ello tiene 
que intervenir la sociedad, a través de sus autoridades, para tasar los precios. 
Pues, como los magistrados o ejecutores conocen lo que valen las cosas, han de 
tasarlas, primeramente las más necesarias, y después las que son más bien de 
lujo. Y no tasan según lo que la cosa es (por su naturaleza), sino según lo que 
vale (por convención, conforme a nuestras necesidades). "De todo lo cual se 
sigue, que el justo precio que vamos rastreando, es en dos maneras (como dice 
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el filósofo en el V de las Éticas), uno legal, que pone y señala la república, otro 
natural o accidental, que es el que el uso introduce, y lo que agora vale en las 
plazas, o en las tiendas. Entre estos precios hay una diferencia y distinción, muy 
digna de ser sabida. Cuando hay tasa, no puede llevar el vendedor, ni un solo 
ceutí más, y si lo lleva lo ha de restituir..." (n. 152). Por ello la tasa de la repú-
blica es "indivisible", en el sentido de que no admite ser dividida en un má-
ximo, un medio y un mínimo, como sí lo admite el precio que el tiempo y las 
circunstancias provocan. Al mínimo precio le llamaban "piadoso", al intermedio 
"mediano" y al máximo "riguroso", y no había injusticia en lograr el comprador 
el mínimo o el vendedor el máximo. Sigue siendo precio justo, y lo que obliga 
es ese precio justo, que no es sólo de ley positiva, sino de ley natural; pues "la 
ley natural es: que siempre se venda por justo precio, y la misma ley natural 
también, dicta, qué precio justo es, el que pone la república, mayormente los 
principales della, el rey o príncipe que la gobierna" (n. 155). 
Una cosa que Mercado condena muy duramente es la usura. Pero sobre todo 
la condena en el comercio, en la forma de venta a crédito. Se vende fiado para 
cobrar más caro que si se vendiera al contado. Mercado considera la venta a 
crédito como una especie de comercio usurario, si se le puede llamar así, porque 
involucra cobro de intereses, lo cual le parece contra el precio justo; por eso 
vender fiado va contra la justicia. Y además hace incurrir en la avaricia, pues se 
aprovecha la necesidad del comprador; con ello no hay libertad en las partes, 
pues una de ellas, el comprador, padece necesidad. Mercado hace una llamada a 
la generosidad, tiene que verse al comprador como un prójimo, sin tomar en 
cuenta la ventaja que pueda obtenerse de él. Por eso viene al caso la generosi-
dad. Esta generosidad tiene que ver con lo que ahora llamamos "solidaridad", 
pues va más allá de la justicia misma. Santo Tomás decía que más allá de la 
justicia tenía que haber amistad o benevolencia con el otro ser humano, en la 
línea de la caridad y hasta de la misericordia, para ayudar al semejante. Y no 
como algo meramente supererogatorio, sino como algo en la línea de la justicia. 
Dice Mercado: "No hay delito más infame (fuera del nefando entre las gentes) 
que es la usura... Decirle a uno, ser usurero es afrentarlo, y tómalo por injuria. 
Pero mudados unos pocos de vocablos, diciéndolo por circunloquios de ventas, 
y cambios, no hay crimen, a que más presto los negociantes se arrojen, y más 
veces cometan. A un hombre de bien, no se sufre decir miente en lo que dice: 
mas hay mil modos de hablar, con que a cada paso se le dice, y responde, y 
queda muy satisfecho y contento. No se sufre decir a un mercader sea usurero, 
pero hay mil contratos usurarios, do sin decírselo él se entremete, celebra, y 
efectúa. De modo que anda este vicio comúnmente disfrazado con otros, y es-
condido. Descubierta, y clara usura es prestar uno mil ducados, por cuatro me-
ses, con que vuelvan cincuenta de interés. Acaece esto una vez en la vida, y ésta 
secreta. Mas dárselos con título de cambio para Medina, habiéndolos de pagar 
aquí, sucede cada momento. De arte que es tan abominable la usura que raro osa 
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andar sola, siempre anda metida en los negocios y tratos, que tienen siquiera 
buen nombre, y apariencia, para entrar con aquel título ajeno, sin ser conocida 
por el suyo propio" (n. 660). 
Ya Santo Tomás, en su Comentario a la Política de Aristóteles, decía que al 
practicar la usura se vende una mercancía dos veces, porque se hace que el di-
nero funcione como mercancía, lo cual es muy injusto. Siguiéndolo, Mercado 
aplica eso a la venta a crédito, y se opone a esta práctica. En ella incluye la es-
peculación y el monopolio, como cuando se afecta no poder vender alguna cosa 
en el momento en que se pide, para hacerla más solicitada y valiosa, para poder 
lucrar de eso. Además, el interés por el crédito no puede pedirse cuando se trata 
de precios establecidos por el estado. Algunos han llegado a ver el fiar con inte-
rés como si se tratara de una buena acción, pero Mercado la condena como mala 
acción, porque va contra la ley natural, ya que no está bien vender a alguien lo 
que va a ganar con su trabajo, y la mercancía pertenece al que la compra en el 
momento preciso en que la compra. Sólo podría fiarse con interés cuando se 
trata de épocas en que suelen aumentar los precios, p. ej., cuando se sabe que 
llegará la flota de Indias. Pero no es válido aprovechar rumores de guerra; pues 
hay demasiadas guerras y siempre se estaría haciendo esa transacción trucu-
lenta. 
El economista e historiador de la economía Wilhelm Weber 4 adjudica a los 
escolásticos españoles la teoría cuantitativa del dinero, según la cual éste estaría 
sujeto a las mismas fluctuaciones que los otros bienes, relativamente a la esca-
sez o al exceso. El que formuló esta teoría fue Martín de Azpilcueta, Comenta-
rio resolutorio de cambios, 1556. Mercado aplica esta teoría a las Indias, en 
1569, un año después de que la expresara Juan Bodino, pero el andaluz vio más 
claramente las diferencias respecto al poder adquisitivo del dinero y el papel del 
crédito para establecer el precio. Más aún, Mercado no se queda en la teoría 
cuantitativa del dinero (que según Keynes sólo es válida para situaciones eco-
nómicas extremas, como la guerra o la crisis), sino que también integra la teoría 
de la paridad del poder adquisitivo, según la cual son diversos el precio (o coti-
zación oficial) del dinero y la estima (o poder adquisitivo) del mismo. 
Más que preocuparse de los intereses de España como estado-nación, Mer-
cado se preocupa del bien común. Por eso pide que intervenga el estado, no 
como alguien que busca el interés propio de los gobernantes, sino como alguien 
que protege el bien común y la justicia, inclusive extendido a los demás pue-
blos. Esta es la injerencia del estado en la justicia conmutativa. 
4 Citado por Patricia Nettel en un trabajo inédito sobre Tomás de Mercado y su cosmovisión. 
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4. Reseña 
Hemos visto aquí las raíces de toda una concepción de la justicia. Se co-
mienza entendiendo la justicia como la voluntad constante de hacer a cada quien 
el bien, lo cual equivale a la tradicional definición que la pone como dar a cada 
quien lo suyo. En efecto, lo de cada quien es un bien para éste, es su propio 
bien. Y la justicia impele a concedérselo. 
Pero algo notable es que Mercado pone junto a la justicia la misericordia, 
compasión o empatia. Se solía poner, p. ej., en Dios, y se les aparejaba en 
cuanto a la cuestión conmutativa. Pero aquí se siente a Mercado aplicándolo a la 
sociedad, más allá de la conmutación, la distribución y la legalidad. Se parece a 
lo que recientemente se ha llamado "amistad social". Es decir, rebasa lo que im-
pide negar el bien, y avanza hasta la generosidad positiva con el otro o las otras 
naciones. Aquí se conecta la mentalidad que ampliará la justicia (no la miseri-
cordia) como justicia social, así como hay una amistad social (que es solidari-
dad). 
La clase de justicia que le interesa a Mercado es, obviamente, la conmuta-
tiva. Es la que tiene que ver más directamente con los tratos y contratos. Por eso 
tenemos que ver otros autores para estudiar las otras dos clases. Pero incluso en 
su tratamiento de las transacciones conmutativas deja constancia de cosas que 
atañen a la justicia distributiva, por ejemplo la injerencia del Estado en cuanto a 
los precios, para que sean justos y no desmedidos. 
En su búsqueda de la justicia en la economía, Mercado supo atinar a las cau-
sas de la decadencia y casi bancarrota de la corona española en ese momento, 
después de tan gran esplendor. Había muchos ociosos y beneficiados, y se es-
taba desencadenando una gran inflación. Por eso pedía la intervención del es-
tado, principalmente para la fijación de precios y la admisión de mercancías. 
Pero también se le ve el deseo y la lucidez de que el estado debía tener una ma-
yor presencia en la distribución de los cargos y beneficios, pues todo el mundo 
quería alguno, sobre todo en Indias, para poder vivir sin casi trabajar. No se 
veían como empleos, sino como canonjías, y eso producía una clase ociosa nu-
merosísima, cada vez más rica a expensas de empobrecer cada vez más a los 
desheredados. 
Así pues, además de la intervención del estado en la justicia conmutativa, 
Mercado la pide también en la distributiva. Y no lo hace para fortalecer excesi-
vamente al estado, sino para que se beneficie al pueblo, ya que lo más impor-
tante es el logro del bien común, y no sólo en la distribución de puestos y otros 
bienes comunes o de la comunidad, sino en la realización del bien común gene-
ral, que abarca tanto lo material como lo espiritual, lo económico aunado a lo 
social, esto es, un bien común integral, que es el primordial y más auténtico. Y 
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esta consecución de ese bien debe entenderse como más que justicia, incluso 
como amistad, como amor de benevolencia o -según diríamos ahora- como 
solidaridad, tanto entre las personas como entre los pueblos o naciones. La ex-
periencia americana de Mercado lo inclinaba a descubrir nuevos horizontes en 
la aplicación misma de la justicia entre los hombres. 

VIII 
HUMANISMO Y ESCOLÁSTICA EN LA LÓGICA MODAL 
DE TOMÁS DE MERCADO 
Dentro de la reforma humanista que comparte con Alonso de la Vera Cruz, 
Tomás de Mercado intenta recoger lo mejor de la enseñanza lógica en sus sú-
mulas (llevando inclusive las cuestiones y problemas más arduos a un Opúsculo 
de argumentos, que pone como apéndice). Acepta las directrices humanistas, y 
se opone a los nominalistas o -más propiamente- terministas, que habían lle-
vado a un extremo de exageración esos asuntos. Mercado dedica a las proposi-
ciones modales un capítulo muy extenso, pero bien equilibrado y balanceado. 
Con ello señala el aprecio que les tiene y la gran importancia que les concede. 
Entra Mercado en toda una tradición de excelente lógica que se daba en Europa, 
concretamente en España, y precisamente en Salamanca, donde todavía se sen-
tía la presencia de Domingo de Soto. 
Trata nuestro autor de la definición de estas proposiciones modales, de su 
división, sus oposiciones y sus equipolencias, que son diferentes de las proposi-
ciones de inherencia. Tal es el plan de su exposición. Los escolásticos decían 
que la ciencia tenía por objeto las propiedades de su objeto. Tales propiedades 
podían ser esenciales, accidentales o predicables (según el quinto de los predi-
cables, a saber, el proprium). Las accidentales no hacían mucho al caso; por eso 
quedaban las esenciales y las predicables. Las esenciales constituían la natura-
leza de la cosa. Así, se estudiaba primero la naturaleza de la cosa y después las 
propiedades predicables de la misma según el proprium. El estudio de la natu-
raleza se cumplía efectuando la definición y la división de la cosa, ya que allí el 
intelecto ejercía su función abstractiva y su función comparativa. Con esas dos 
operaciones (definitoria y divisoria) se conocía la naturaleza del objeto de estu-
dio. Se tenía que pasar entonces a sus propiedades (según el mencionado pro-
prium). Estas propiedades podían ser de dos tipos: intrínsecas o relaciónales. En 
el caso de las proposiciones, se tomaban como intrínsecas la significación y la 
suposición, pero Mercado no las aborda en el caso de las modales, porque tie-
nen las mismas que las de inherencia, sólo que con la ampliatio o la restrictio 
que produce el functor modal que contienen. Y trata las propiedades exteriores 
o relaciónales, esto es, no las que se dan al interior de las proposiciones mismas, 
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sino las que surgen de sus relaciones mutuas. Las más importantes de éstas son 
la oposición y la equipolencia, que veremos en su lugar1. 
1. Nociones previas 
Las proposiciones modales se distinguen de las de inherencia en el carácter 
de la cópula proposicional, esto es, la que une el sujeto y el predicado. Las pro-
posiciones de inherencia son aquellas en las cuales el verbo copula al sujeto con 
el predicado de manera simple o absoluta, es decir, sin expresar ninguna modi-
ficación. En cambio, la proposición modal es aquella en la que esto sí ocurre, 
esto es, el verbo copula los términos con alguna modificación que le produce 
una cierta partícula o cualificador modal (56ra) 2. Pasa en seguida Mercado a 
definir el modo lógico o la modalidad en lógica, y después expone la noción de 
proposición modal; de ahí procede a la división de las mismas proposiciones; 
luego accede a las relaciones entre ellas, que son principalmente las oposiciones 
y las equipolencias. 
Para definir la proposición modal, Mercado comienza analizando el con-
cepto de modo. El modo es una determinación de la cosa expresada en la propo-
sición. Ahora bien, tomado en ese sentido, el modo tiene un número infinito. En 
efecto, las determinaciones que pueden tener las cosas y que se pueden expresar 
en las proposiciones son infinitas. Por eso hay que centrar la noción de modo 
(que es una determinación de la cosa) en la de modo lógico (que es alguna de-
terminación señalada por alguno de los elementos lógicos de la proposición). Y 
es que, en verdad, los modos lógicos, que son los propios de la lógica, se toman 
de las partes principales de la proposición, las cuales son el nombre y el verbo. 
Si un modo o determinación afecta a un nombre, tenemos un modo nominal, 
como un substantivo o un adjetivo que cualifican a un nombre substantivo; y si 
el modo afecta a un verbo, es un modo verbal, como el adverbio. De los modos 
nominales, Mercado toma sólo el modo substantivo, y deja de lado el modo 
adjetivo, porque no afecta a la composición, sino sólo al nombre; y toma ade-
' Sin embargo, San Alberto Magno pone la oposición como una propiedad de las partes de la 
enunciación. Ver Peri hermeneias, lib. I, tract. 5, cap. 1; en. Opera omnia, ed. A. Borgnet, Vivès, 
Paris, 1890, voi. I, 411-413. Otros ponían la conversión como propiedad relacional, pero Mercado 
no la pone en las modales, sólo en las de inherencia. 
2 Seguimos la única edición de las súmulas de T. de Mercado, Commentarli lucidissimi in 
textum Petri Hispani, Fernando Díaz, Hispalis, 1571. Citaremos en el texto, entre paréntesis, el 
folio, el lado y la columna. Hay traducción española nuestra, T. de Mercado, Comentarios 
lucidísimos al texto de Pedro Hispano, trad. de M. Beuchot, Instituto de Investigaciones 
Filosóficas de la UNAM, México, 1986. 
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más el modo adverbial (56rb). Tenemos, pues, el modo substantivo y el modo 
adverbial. 
Pero, inclusive, de entre los modos substantivos y adverbiales, a la lógica 
sólo le interesan los que cualifican la composición que realiza la proposición, 
esto es, entre el sujeto y el predicado. Hay que dejar de lado los modos que 
pueden cualificar otros aspectos de la proposición misma. Mercado destaca seis 
modos que cualifican la composición efectuada por la proposición, a saber: lo 
verdadero, lo falso, lo posible, lo contingente, lo imposible y lo necesario. Mas 
de inmediato ve Mercado que de esos seis pueden omitirse los dos primeros, 
esto es, lo verdadero y lo falso, ya que se reducen a la aseveración propiamente; 
pues es lo mismo decir "Pedro discute" que "Pedro verdaderamente discute" o 
"es verdadero que Pedro discute"3. Con ello, quedan solamente cuatro modos: lo 
posible, lo contingente, lo imposible y lo necesario. Mercado aclara que todos 
esos modos pueden formularse tanto de manera nominal (substantiva) como de 
manera adverbial, p. ej., "posible" y "posiblemente", "contingente" y "contin-
gentemente", etc. 
En cuanto al modalizador o functor modal "contingente", Mercado observa 
que en su tiempo se tomaba de dos maneras. De manera "general y vulgar", 
como aquello que puede ser y no ser. De otra manera, como aquello que puede 
ser (posible o necesariamente), es decir, lo que no es imposible. En la primera 
acepción no se incluye lo necesario, pero en la segunda sí, porque se toma como 
contingente lo que no sea imposible, y esto se cumple tanto con lo posible como 
con lo necesario. En seguimiento de Soto, Mercado no hará uso de esta primera 
noción. Sin embargo, Mercado considera que los sumulistas de su tiempo exa-
geraban cuando hacían a lo contingente equivalente a lo posible y lo necesario, 
3 Aquí encontramos la presencia de algo en lo que después insistirá mucho Frege: que toda 
proposición tiene como predicado "es verdadera" o "es verdad". Es también algo parecido a la 
teoría de la redundancia que Ramsey señalará como explicación de la verdad, en el sentido de que 
decir que "p" y decir que "p" es verdadera es lo mismo. Sin embargo, en el tomismo no se tuvo 
esa teoría de la verdad como redundancia, sino la teoría de la correspondencia, en un sentido no 
muy lejano del que seguiría Tarski al decir que "p" es verdadera sólo si p. La idea de que toda la 
proposición tiene como predicado "es verdadera", se hallaba en Santo Tomás, quien lo expresaba 
así: "Cuando decimos que algo es, significamos que la proposición es verdadera [i.e., que es un 
hecho]. Y cuando decimos que algo no es, significamos que la proposición no es verdadera [i.e., 
que no es un hecho o que no es el caso]; y esto, ya afirmando, ya negando. Afirmativamente, por 
ejemplo, decimos: "Sócrates es blanco", porque esto es verdadero. Negativamente, por ejemplo, 
decimos: "Sócrates no es blanco", porque esto es verdad, a saber, que no es "blanco". In Met., V 
lect9, n895. Es decir, espontáneamente tendemos a pensar que "Juan es un hombre" expresa un 
juicio, pero la expresión del juicio no es ésa, sino "Es un hecho que Juan es un hombre" o "Mi 
entendimiento de Juan como hombre es verdadero", o, en otras palabras "La proposición 'Juan es 
un hombre' es verdadera". 
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en el sentido de que la cosa sea o no sea necesaria es posible y contingente. Por 
eso prefiere distinguir lo contingente de lo necesario. Pero hace a lo contingente 
equivalente a lo posible, también en seguimiento de Soto, pues eso se necesita 
para que funcione el cuadrado estándar de las oposiciones para las modales 
compuestas: "Pero acerca del segundo modo, a saber, lo contingente, adviértase 
que se toma de dos maneras. De una manera, general y vulgarmente, por aque-
llo que puede ser y no ser, como el que yo escriba mañana. Así, que el hombre 
sea animal no es contingente, ya que no puede acontecer de otra manera. Así, de 
esto no se hará ninguna mención. De otra manera, es contingente todo aquello 
que puede ser de cualquier manera, ya sea contingentemente o necesariamente, 
de manera que sea contingente todo aquello que no es imposible. En lo cual se 
encierran tanto las cosas contingentes como las necesarias. En esta acepción (a 
mi juicio) introducen bastante violentamente al término los sumulistas, y lo 
hacen convertible con lo posible. Y es lo mismo decir que la cosa es o no es 
posible y que es contingente. Y ambos modos se infieren a partir de lo necesa-
rio" 4. 
Puede establecer ahora la definición de la proposición modal. Es la que tiene 
alguno de estos cuatro modos, ya se tomen de manera substantiva o de manera 
adverbial. Pues bien, de acuerdo a estos dos modos, la proposición modal puede 
ser doble: dividida y compuesta. La dividida corresponde a la que también se 
llama de re, pues se da cuando el modo (adverbial o nominal) se pone entre el 
sujeto y el predicado, como en "el león posiblemente corre" y "Juan es posible 
que sea decoroso", y parece que el modo la divide. La compuesta corresponde a 
la que también se llama de dicto, pues se da cuando el modo precede a toda la 
oración o va después de toda ella, como en "contingentemente lo blanco es ne-
gro" o "que lo coloreado sea cuerpo, es necesario" (56va-b)5. 
4 T. de Mercado, Commentarii lucidissimi in textum Peíri Hispani, trad. M. Beuchot, 278. "At 
circa secundum modum s. contingens aduertito, dupliciter sumi, vno modo generaliter, & 
vulgariter, pro eo quod potest esse, & non esse vt me eras scribere. Sic hominem esse animal, non 
est contingens, cum aliter euenire non queat. Sic de ilio nulla penitus hic fit mentio. Alio modo 
contingens est, quodeumque esse potest, quomodolibet siue contingenter, siue necessario; ita vt 
contingens sit omne, quod non est impossibile. In quo & contingentia, & necessaria clauduntur. In 
hac acceptione satis (meo iudicio) termino violenta introducunt cum huc summulistae, & 
conuertitur cum possibili. Et idem est dicere rem esse, aut non esse possibilem, ac contingentem. 
Et vterque modus infertur ex necessario" (59va). 
5 Mercado se da cuenta de que es difícil ver que los modos que se anteponen adverbialmente 
den modales compuestas, pues parecen divididas. Pero la prueba que aduce es que las claramente 
compuestas (las de modo nominal) se pueden exponer por una de modo adverbial antepuesto, 
como: "que lo blanco sea negro es posible" se resuelve en: "posiblemente lo blanco es negro". Lo 
mismo ocurre con las divididas de modo nominal: tienen naturaleza de dividida y apariencia de 
compuesta (57rb). 
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La compuesta y la dividida son diferentes: la primera une el sujeto y el pre-
dicado, la segunda los desune. Por ejemplo, una compuesta como "que el vi-
dente sea ciego es posible", significa que es posible que alguien simultánea-
mente sea vidente y ciego; en cambio, su dividida: "el vidente posiblemente es 
ciego" significa que el que ve en un momento puede ser ciego en otro momento, 
esto es, de manera sucesiva y no simultánea (57ra). Por eso, al ser diferentes, a 
veces una es verdadera y la otra falsa; por ejemplo, "que todo animal sea hom-
bre es posible" es verdadera, y "todo animal posiblemente es hombre" es falsa 
(57ra). Esta fue una cosa muy notable y que llevó a muchas discusiones: se daba 
una diferencia de significado y de verdad en las compuestas y las divididas. 
Tenían diverso significado y diverso valor de verdad. Los escolásticos, para 
ejemplificar esto, ponían casos en los que la compuesta era conforme a la fe 
católica y la dividida era herética. Un ejemplo de ello era el par "que Dios cree 
es necesario" y "Dios necesariamente crea". Tienen diferente significación, 
porque la primera, que es compuesta (o de dicto), significa que es necesario que 
si alguien ha creado el universo, ése es Dios; en cambio, la segunda, que es di-
vidida (o de re) significa que Dios se ve obligado por la necesidad a crear, o 
necesitado de hacerlo, esto es, que no es libre para crear o no. Por eso, la com-
puesta es católica, pues sólo marca que es necesario que sea Dios quien efectúe 
la creación, mientras que la dividida es herética, pues señala que Dios no ha 
hecho libremente la creación. Mercado aborda primero las compuestas y des-
pués las divididas. 
2. Peculiaridades de las modales compuestas 
Las modales compuestas tienen como partes un sujeto y un predicado, pero 
ambos son muy sui generis. El sujeto es -en latín- un nombre substantivo con 
un infinitivo (que se traduce al castellano con un subjuntivo), p. ej., "hominem 
esse doctum", esto es, "que el hombre sea docto", y el predicado es el modo, 
atribuido a la frase anterior: "que el hombre sea docto es posible". El sujeto de 
esta modal compuesta era llamado "el dicho" (dictum) y el predicado "el modo" 
(modus). En el dicho la suposición de los términos de se da de acuerdo a cada 
una de las partes, dado que es un complejo, es decir, no se toma de modo mate-
rial, sino formal (57rb). Había una opinión de ciertos lógicos, a los que Mercado 
da el nombre de iuniores (y a los que otros llamaban moderni o recentiores, y 
que eran autores como Pablo Véneto, del siglo XV), de acuerdo con la cual el 
dicho se toma en suposición material, de modo que el modo se predique de la 
oración, no de la cosa; por ello, el modo también está en suposición material; p. 
ej., "que Sócrates corra es posible" sería para ellos '"Sócrates corre' es posible", 
viendo el sujeto como una proposición en acepción material a la que se le atri-
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buye como predicado el modo "es posible", igualmente en acepción material 
(i.e., como mencionado y no como usado, según la distinción de Frege; o en 
acepción metalingüística, según diría Tarski, esto es, con un predicado atribuido 
a proposiciones, un predicado no de un objeto extralingüístico, sino de una pro-
posición). Sin embargo, Mercado resuelve el problema diciendo que tanto el 
sujeto como el predicado se toman en acepción o suposición formal (57vb), esto 
es, por las cosas, no por las proposiciones mismas: "Pues hay algunos entre los 
[lógicos] recientes que juzgan que el dicho modal se toma siempre material-
mente, de manera que el modo se predique siempre de la oración misma, no de 
la cosa significada. Como en éstas: 'que el hombre sea animal es necesario' y 
'que el león muera es contingente', el sentido es: esta proposición 'el hombre es 
animal' es necesaria, y esta otra proposición 'el león muere' es contingente. No 
muestran esto con otro signo, sino que el modo acostumbrado de probar las 
compuestas entre los dialécticos es éste: 'Esta proposición: el león muere es 
contingente, luego que el león muera es contingente'. Pero el intelecto cierta-
mente rechaza tal sentido" 6. Así, en "que Sócrates corra es posible", el dicho 
supone formalmente por el correr de Sócrates, y el modo por la posibilidad de 
que ese correr se dé. Pero tienen diferente manera de suponer. Las divididas 
suponen de manera confusa móvil, y tienen de inmediato su ascenso y descenso, 
como de "todo animal posiblemente es hombre" vale "luego este animal posi-
blemente es hombre, y así de cada uno" (58ra); pero en la compuesta no, pues lo 
impide el modo, como de "que todo animal sea hombre es posible" no se puede 
pasar a "luego este animal es hombre (a saber, que lo sea un caballo es posible) 
y así de cada uno". Sus términos sólo pueden resolverse hasta que se resuelva el 
modo. Sus términos suponen formalmente, pero inmóvilmente en cuanto al as-
censo o descenso. Por eso no se prueba por inducción, sino por su oficiante1, 
que es el dicho con la cópula de inherencia de la modal, p. ej., de "que el 
hombre sea animal es necesario" la oficiante es "el hombre es animal" y la 
prueba es "esta proposición: 'el hombre es animal' es necesaria". Si es 
verdadera, la modal es verdadera. De aquí sacaban los "moderni" (como los 
6 T. de Mercado, Commentarii lucidissimi in textum Petri Hispani, 271. "Nam sunt ex 
iunioribus nonnulli, qui sentiant, dictum modalis [compositae] semper sumi materialiter: vt modus 
semper de ipsa oratione non de re significata praedicetur. Vt harum hominem esse animal est 
necesse, leonem mori est contingens. Sensus sit, haec propositio, homo est animal est necessaria: 
6 haec, leo moritur, contingens. Ostendunt hoc non alio signo, quam quod consuetus modus 
probandi compositas apud dialécticos est iste. Haec propositio leo moritur est contingens: ergo 
leonem mori est contingens. Sed intellectus certe respuit talem sensum" (57vb). 
7 Las proposiciones oficiables eran las que contenían términos modales y/o epistémicos; se 
exponían o probaban por sus oficiantes, que eran asertóricas. Estos tratados de pruebas de 
términos se remontan por lo menos a Richard Billingham, y también se encuentran en autores 
como Pablo de Venecia {Logica parva). 
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llama Mercado, 58rb), que los términos en ella suponen materialmente. Pero 
Mercado insiste en que no suponen por las voces, sino por las cosas: "Y, por 
consiguiente, a partir de ella argumentaban ineptamente los modernos que los 
términos debían suponer de igual manera en ambas. [...] Los sumulistas 
acostumbran esta manera de probar este tipo de proposiciones. Pero de 
semejante género de prueba no pueden dejar de aseverar que es torcido y 
oblicuo. Pues (como lo establecimos hace poco) en las modales no hablamos de 
las voces, sino de las cosas" 8. También habla de reducir la que va en infinitivo a 
una de indicativo precedida del modo, y así es más clara. En las modales 
compuestas no hay plena distribución de los términos, sino dependiente del 
modo, por eso no se puede ascender o descender de ellas, i. e., no tienen 
suposición confusa móvil. Trata además de las ampliaciones en estas modales. 
La cantidad lógica (universal o particular) de las proposiciones modales 
compuestas varía con respecto de las de inherencia. No se mide atendiendo sólo 
al sujeto, que es el dicho, sino también atendiendo al predicado, que es el modo. 
(Se tiene aquí un bello ejemplo de cuantificación del predicado). La cantidad 
del dicho, o sujeto, se encuentra de la manera usual, pues se trata de una propo-
sición en sí misma. La cantidad del modo, o predicado, se encuentra tomando 
en cuenta que hay dos modos universales: lo necesario y los imposible, y dos 
particulares: lo contingente y los posible; de manera que la cantidad de la pro-
posición total se determina atendiendo tanto al dicho como al modo. Hay, por 
ello, en las modales, una cantidad formal y otra virtual (57va). 
De acuerdo con ello, la proposición modal compuesta puede ser universal o 
particular de tres maneras. Por ejemplo, puede ser universal (a) simplemente, o 
de dicho y de modo, como en "que todo hombre sea racional es necesario"; (b) 
sólo de dicho, como en "que todo cuerpo se mueva es posible"; y (c) sólo de 
modo, como en "que el Filósofo haya conocido la creación es imposible". Eso 
hace que la modal compuesta tenga una cantidad doble: formal o explícita, 
como en las proposiciones de inherencia; y virtual o implícita, la cual es pecu-
liar de las modales, porque es la que se da no sólo atendiendo a los cuantifica-
dores usuales, sino además a los modos, que, según se ha visto, aportan su pro-
pia cantidad lógica (57va). 
8 T. de Mercado, Commentarli lucidissimi in textum Pe tri Hispani, 273. "Et per consequens 
inepte ex hoc argumentabantur moderni, debere eodem pacto términos in vtraque supponere. [...] 
Ita receptum est ab summulistis huiusmodi propositiones probare. Sed de simili genere 
probationis non possunt non asseuerare, extortum, atque obliquum esse. Nam (vt dudum 
statuimus,) in ipsis modalibus non de vocibus sermonem facimus, sed de rebus" (58rb). 
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La cualidad lógica (afirmación o negación) en las modales es también doble: 
formal y virtual9. La cualidad en las modales tiene más combinaciones que las 
de inherencia. En efecto, en las modales compuestas hay dos verbos: el del di-
cho y el del modo. Por ello la cualidad resultante es cuádruple: (a) puramente 
afirmativa, de dicho y de modo; (b) puramente negativa, también de dicho y de 
modo; (c) afirmativa de dicho y negativa de modo; y (d) negativa de dicho y 
afirmativa de modo. Completando las combinaciones posibles que se dan de 
acuerdo a esa cuádruple cualidad y el cuádruple modo (posible, contingente, 
necesario e imposible), resulta que todas las modales compuestas son dieciséis 
(59rb-va). 
3. Las equipolencias de las modales compuestas 
Mercado explica el cuadro de estas modales compuestas diciendo que, en 
cada rótulo o grupo de proposiciones, la primera es posible; la segunda, contin-
gente; la tercera, imposible; la cuarta, necesaria. A todas ellas la negación las 
puede hacer opuestas y, también, según se la coloque, equipolentes. Surgen las 
siguientes reglas para su oposición y equipolencia: 
I a) "De cualquier dicho afirmado del que se asevera lo posible, se aseverará 
lo contingente (como consta), se negará lo imposible, y de su contradictorio se 
negará lo necesario" (59va). 
En efecto, si la cosa es posible, también es contingente; y además ya no es 
imposible, por el principio de no contradicción (de otra manera sería y no sería); 
y cuando una proposición es posible, su contradictoria no puede ser necesaria, 
pues si una es posible, puede ser verdadera, y, si su contradictoria es necesaria, 
siempre será verdadera. Eso hace que a veces ambas puedan ser verdaderas. Por 
eso su contradictoria es la imposible. 
2 a) "De cualquier [dicho] afirmado del que se niega lo posible, también se 
niega lo contingente (como arriba), pero se afirmará lo imposible y de su con-
tradictoria se afirmará lo necesario" (59vb). 
En efecto, con base en la regla anterior, se ve que lo que no es posible, tam-
poco es contingente; más bien es imposible, y lo contradictorio de lo imposible 
es lo necesario. Y, ya que lo imposible siempre es falso, si su contradictoria no 
fuera lo necesario, ambas serían falsas. 
9 Sobre todo hay que atender al modo "imposible", que encierra negación. P. ej., "que Pedro 
sea caballo es imposible" parece afirmativa formalmente, de dicho y de modo, pero es 
virtualmente negativa, pues se resuelve en ésta: "imposiblemente Pedro es caballo" (57vb). 
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3 a) "De cualquiera [dicho negado] del que se afirma lo posible, también lo 
contingente, se excluye lo imposible, y de su contradictorio también se excluye 
lo necesario" (59vb). 
En efecto, por las reglas anteriores, de lo que se afirma lo posible también lo 
contingente y se niega lo imposible; y de su contradictoria se niega lo necesario; 
porque, si el dicho negado es posible, su afirmación no será necesaria, pues si 
fuera necesaria, las dos contradictorias serían verdaderas. 
4 a) "De cualquier dicho negado del que se niega lo posible, también lo con-
tingente; se afirmará lo imposible y su contradictorio será necesario" (59vb). 
En efecto, si se niega la posibilidad, también la contingencia; además, negar 
ambas modalidades equivale a declarar la cosa imposible, y el contradictorio de 
lo imposible es lo necesario. 
Mercado sintetiza todo lo anterior en un pequeño resumen, que dice: 
"Cuando de algo se niega o se afirma que es posible, no es imposible; y, al con-
trario, si es imposible, no es posible; y, si algo es posible, su contradictorio no 
es necesario; pero si algo es imposible, su contradictorio es necesario" (59vb) 1 0. 
Llama la atención la frase "Cuando de algo se niega o se afirma que es posible, 
no es imposible"; tal vez deba decir, simplemente: "Cuando de algo se afirma 
que es posible, no es imposible", pues cuando se niega que algo es posible se 
declara su imposibilidad. 
Mercado explica las palabras mnemotécnicas que solían ponerse en el cua-
drado de las oposiciones de las modales, que daba una figura muy complicada. 
Se ponían para que se comprendieran mejor y se memorizaran con mayor faci-
lidad tanto las oposiciones como las equipolencias. Son las palabras acostum-
bradas que se usaban en las súmulas para designar esas combinaciones: 
"Amabimus", "Edentuli", "Illiace" y "Purpurea". Ha de atenderse a que cada 
palabra de éstas tiene cuatro vocales, y a que cada vocal significa un tipo de 
proposición, de la siguiente manera: "a", puramente afirmativa; "u", puramente 
negativa; "i", afirmativa de dicho y negativa de modo"; "e", negativa de dicho y 
afirmativa de modo. En cada rótulo hay cuatro líneas, de acuerdo al orden de las 
vocales en las palabras mnemotécnicas; la I a es la de lo posible, la 2 a la de lo 
contingente, la 3 a la de lo imposible, la 4 a la de lo necesario (59vb-60ra). En eso 
se cifra la explicación del cuadrado de oposición de las modales compuestas. 
1 0 "Quod quando quid siue negetur, siue affirmetur, est possibile, non est impossibile, & è contra 
si est impossibile, non est possibile, & si quid est possibile, eius contradictorium non est 
necessarium. At si quid est impossibile, eius contradictorium est necesse" (59vb). 
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4. Las modales divididas 
Después de haber expuesto las modales compuestas, llega Mercado a la ex-
posición de las modales divididas. Su cantidad y su cualidad se miden igual que 
en las categóricas o de inherencia, excepto cuando figura el functor modal 
"imposiblemente", el cual es un modo que significa negación (61ra). Las pro-
piedades de los términos (suposición, ampliación, restricción y resolución), aun 
cuando dependen del modo que afecta a la proposición, observan las mismas 
reglas que las de los términos de las categóricas (61rb-va). El que supongan 
dependiendo del modo significa que primero tiene que resolverse el modo y 
luego los demás términos de la proposición de inherencia que quedan de quitar 
el modo. Se prueba mediante la de inherencia, después de resolver el modo (lo 
que en las compuestas era la oficiante) (61ra-b). Sólo se puede resolver inme-
diatamente cuando el sujeto supone determinadamente y es un término absoluto, 
como en "el hombre posiblemente corre" 1 1. 
También las reglas de oposición de las modales divididas son las mismas 
que las de las categóricas, por más que dependan del modo (57rb). En cuanto a 
las equipolencias, siguen las mismas reglas de las modales compuestas, a saber, 
son equipolentes "posiblemente" y "contingentemente", "no posiblemente" e 
"imposiblemente", "imposiblemente no" y "necesariamente". Con todo, "no 
necesariamente" es subalterna de "contingentemente" y de "imposiblemente". 
Y, por último, hay que advertir cuándo se mezclan diversos modos, como en 
"Pedro necesariamente es contingentemente blanco", y cuándo hay proposicio-
nes modales mixtas de compuesta y dividida, como en "que el ángel contingen-
temente se mueva, es necesario". Entonces su cantidad y su cualidad se sacan 
del sentido que da la combinación de esos modos (6Iva). 
" Mercado afirma que los "lógicos recientes" de su época probaban las oraciones temporales 
(i.e. las de pretérito y de futuro) por las de presente, así: "Abrahán engendró a Isaac" por 
"Abrahán engendra a Isaac", a la que llaman de inherencia de aquélla. Si la de inherencia es 
verdadera, también lo es la temporal (de pretérito o de futuro). Y por eso la modal dividida tiene 
dos proposiciones de inherencia. P. ej. "César posiblemente fue emperador" primero se reduce a 
"César fue emperador" y luego a "César es emperador", y depende de que ésta alguna vez haya 
sido verdadera. Como se ve, esto es atribuir a la proposición categórica un modo como predicado, 
cosa que Mercado se resistía a aceptar de los nominalistas modernos o recientes en su época. 
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5. Problemas especiales 
Mercado dedica un lugar importante a deshacer varias objeciones que surgen 
acerca de la prueba de las modales por reducción a proposiciones de inherencia. 
Entre las varias objeciones, una muy interesante está relacionada con la lógica 
temporal. Parece falsa "el alma del Anticristo necesariamente existirá", pero la 
de inherencia puede ser verdadera alguna vez: "el alma del Anticristo existe". 
Eso parece eliminar la regla que dice que esas modales se prueban por la de 
inherencia. Mercado deja de lado arduos problemas que esta proposición con-
tiene, relativos a los futuros contingentes, ya sea en sí mismos, ya sea en cuanto 
están sujetos a la Divina Providencia. Resuelve el problema diciendo que la 
proposición tiene dos sentidos. Uno (el más formal) es que el alma del Anti-
cristo será hecha, y en ese sentido es falsa, pues Dios la creará libremente; y su 
proposición de inherencia no será nunca verdadera. Otro sentido es que el alma 
será después de haber sido creada. Entonces la modal es verdadera, y lo mismo 
su proposición de inherencia. Y el argumento se refiere a la producción del 
alma, y no a su permanencia en la existencia después de producida. Por tanto, la 
respuesta es clara (62ra-b). Retoma un principio ya antiguo, del siglo XII y que 
también adopta Santo Tomás: es contingente que una criatura exista; pero, una 
vez que existe, es necesario que exista. 
Trata asimismo las que tienen cópula de implicación, esto es, alguna cláu-
sula relativa o explicativa, como en "Sócrates, que es sabio, posiblemente es 
avaro". La cópula de implicación, es decir, la cláusula "que es sabio", no es 
afectada por el modo, y puede ser falsa. Explica que la cópula de implicación 
puede ir de tres maneras: (i) con el sujeto, como en el ejemplo dado; (ii) con el 
predicado, refiriéndose al sujeto, como en "Juan posiblemente es cuerpo, el cual 
es negro"; o (iii) con el predicado refiriéndose a él, como en "Platón posible-
mente es un animal que vive". Así, (i) y (ii) se reducen, por razón de la cópula, 
primero a una copulativa, y después, por razón del modo, a una de inherencia. 
De la (iii), Mercado dice que siempre le ha parecido más verosímil la opinión de 
que por el modo se amplía, y de que se debe considerar todo como un predi-
cado. Por eso es verdadero el ejemplo, aunque Platón no disfrute ahora de la 
vida, porque ahí "vida" se amplía al mismo tiempo que "animal". Por eso hay 
reglas de las modales que no se aplican a todas, sino sólo a las puras, y no a las 
mixtas. E inclusive dice que cree que hay muchas puras que no siguen esa regla. 
Por ejemplo, hay cosas que, una vez comenzadas, no terminan (por ejemplo los 
ángeles y el alma), y eso no lo conoció Aristóteles, pues él consideraba que todo 
lo incorruptible era eterno y todo lo generable corruptible. Distingue además, de 
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manera muy interesante, grados de necesidad, que ya eran conocidos por los 
medievales1 2. 
Hay, por lo demás, dos maneras de juzgar las proposiciones modales, una 
"según el curso de la naturaleza" (62va) y otra según la omnipotencia de Dios: 
"y estas cualidades se juzgan de una manera en ellas según el curso de la natu-
raleza, y de otra manera según la omnipotencia de Dios, el discurso y el sentido 
en las diversas facultades y disciplinas es muy distinto y variado sobre tales 
aseveraciones. Pues lo que el filósofo juzga necesario, el teólogo lo asevera con 
verdad contingente y, al contrario, lo que el teólogo reputa infalible, el físico lo 
juzga contingente. Y no es de extrañar, pues siguen medidas diferentes" 1 3. Lo 
que el filósofo juzga necesario, el teólogo puede no considerarlo así. Por eso 
debe hablarse de las modales distinguiendo si es filosófica o teológicamente. 
Dios puede hacer todo lo que no implique contradicción. 
Dice, finalmente, que las de posible e imposible pueden convertirse de ma-
nera simple, directa o absoluta; pero las de necesario no, sino que tiene que 
transformarse el predicado en sujeto conservándoles la misma modificación. 
Por ejemplo, "Dios necesariamente es creador; luego el creador, que necesaria-
mente es creador, es Dios". Pero a veces las convelientes son menos claras que 
las convertidas; y, de todas maneras, se ve claro que la proposición puesta en el 
ejemplo es falsa, pues Dios crea libremente. Y se niega la conversión; es falsa 
"Dios necesariamente es creador", y es verdadera "el creador necesariamente es 
Dios", pues es necesario que el creador sea Dios, pero no que Dios sea creador, 
ya que existió desde antes de la creación. 
6. Balance crítico 
Por supuesto que la raíz común de los lógicos escolásticos del XVI eran 
Aristóteles y Pedro Hispano, pero está presente un cúmulo de tradiciones poste-
riores, de autores medievales tardíos. En el caso de las súmulas, se tenía sobre 
1 2 Ver M. Beuchot, "Algunos rasgos de la semántica modal en Garlandus Compotista", en 
Aspectos históricos de la semiótica y la füosofía del lenguaje, Instituto de Investigaciones 
Filológicas, UN AM, México, 1987, 61-69. 
1 3 T. de Mercado, Commentarli lucidissimi in textum Petri Hispani, 291. "...& hae qualitates in 
illis aliter iudicentur secundum cursum naturae, aliter secundum omnipotentiam Dei, sermo, & 
sensus in diuersis facultatibus, & disciplinis multum distinctus, & varius est de similibus 
assertionibus. Quod enim philosophus iudicat necessarium, theologus asserit vere contingens, 
quod contra theologus infallibile reputat, phisicus contingens. Nimirum quia dispares mensuras 
sequuntur" (62va-b). 
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todo la presencia del último; pero también acudían a otros expositores del His-
pano 1 4. Domingo de Soto fue muy usado en la orden dominicana. Y segura-
mente fray Pedro de Pravia, alumno de Soto y maestro de Mercado, le había 
enseñado a éste por el texto de aquél, que era el que se usaba en el colegio del 
convento de Santo Domingo, de México, según consta por la documentación de 
la época 1 5. 
Se deja sentir alguna presencia de las súmulas de Soto (i.e., de su comentario 
a Pedro Hispano) en la obra de Mercado. Pero Mercado manifiesta mucha li-
bertad y competencia. De Soto parece haber tomado el modo de la resolución y 
prueba de las modales compuestas por las oficiantes (54ra) 1 6. Igualmente adopta 
su idea de la diferencia de cuantificación lógica en las modales compuestas y en 
las divididas. También toma de él el problema de los que decían que en la mo-
dal compuesta el modo supone de manera secundo-intencional, o material, o 
metalingüística; la solución es la misma que la de Soto (54rb). Lo mismo la 
discusión de si lo contingente equivale a lo posible, o a lo que puede ser o no 
ser; donde la solución de Mercado coincide con la de Soto (55rb). Asimismo, 
recibe de él algo de la reducción de las proposiciones temporales, que menciona 
junto con las modales (55vb). De él toma el ejemplo y la discusión de "Adán 
fue todo hombre en el mundo", antes de la creación de Eva (56vb), contra la 
primera regla de las equipolencias. Lo mismo el ejemplo de Pedro y la blancura, 
con verbo de tiempo extrínseco (57ra). Y de él procede igualmente el ejemplo 
del Anticristo, que posiblemente es hombre; el del alma del Anticristo; los casos 
en que interviene alguna cláusula; los casos en que las modales no son puras, 
sino mixtas; y el ejemplo "Dios necesariamente es creador", con su discusión 
(58ra-b). 
Sin embargo, Mercado no retoma muchas cosas que tiene Soto, discute va-
rias cuestiones que él trata muy poco; y se interesa mucho más en la base meta-
física de todo eso, mientras que al maestro salmantino se le ve más interesado 
en las cosas lógicas y semánticas; nos hace recordar siempre sus orígenes nomi-
nalistas o terministas, de mayor preocupación por lo formal y lingüístico, y me-
1 4 Ver P. of Spain, Tractatus, called afterwards Summule Logicales, L. M. de Rijk (ed.), Van 
Gorcum, Assen, 1972; hay traducción española nuestra, P. Hispano, Tractatus llamados después 
Summule Logicales, trad. de M. Beuchot, Instituto de Investigaciones Filosóficas, UNAM, 
México, 1986. 
1 5 Ver M. Beuchot, "Un libro de texto para la Nueva España: la Lógica de Domingo de Soto", 
Revista de Filosofía, 21 (1988), UIA, 152-167. Ver también, Filósofos dominicos novohispanos. 
(Entre sus colegios y la universidad), Centro de Estudios sobre la Universidad, UNAM, México, 
1987. 
1 6 Citamos de D. de Soto, Summulae, In aedibus Dominici à Portonarijs, Salmanticae, 1575. 
Citaremos en el texto, entre paréntesis, el folio, el lado y la columna. 
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ñor por la metafísica que después, ya dominico, profesaría: la tomista. Además, 
Mercado desarrolla de manera bastante personal las cuestiones que parece haber 
tomado del texto de Soto, con mucha soltura e independencia. Por todo lo cual, 
la dependencia que podría rastrearse de Mercado respecto de Soto no es esclavi-
zante. Mercado se manifiesta un excelente lógico por derecho propio, muy 
competente y a la altura de los mejores de España, en lo que fue seguramente 
resultado de su docencia mexicana, aun cuando lo dio a la imprenta en Sevilla. 
IX 
UN PROFESOR NOVOHISPANO EN LOS COMIENZOS 
DE LA FACULTAD DE ARTES O FILOSOFÍA 
EN LA REAL UNIVERSIDAD DE MÉXICO: 
HERNANDO ORTIZ DE HINOJOSA 
1. La filosofía y la universidad mexicana en sus orígenes 
En el siglo XVI, la filosofía era estudiada en la facultad de artes y también 
-en algunos de sus aspectos- en la de teología. La Universidad de México fue 
fundada en 1553, y por supuesto, los estudios de artes y de teología fueron los 
primeros que funcionaron. La universidad tuvo su mayor esplendor en ese pri-
mer siglo, hasta que, a fines del mismo, se instauraron los primeros colegios 
jesuítas en México. Estos colegios cobraron una gran pujanza, y llegaron a su-
perar a la universidad en punto de sistema educativo, ya que los colegios eran 
instituciones muy bien atendidas y con exigencia y disciplina. Pero la universi-
dad conoció épocas muy buenas, como cuando fue fundada; después, en el siglo 
XVII, con personajes como Carlos de Sigüenza y Góngora (aunque más bien en 
la cátedra de matemáticas); y, en el siglo XVIII, por ejemplo con Juan José de 
Eguiara y Eguren. 
Por otra parte, los colegios de los jesuítas (y los de las otras órdenes), estu-
vieron muy en contacto con la universidad misma: los padres Hortigosa y Ru-
bio, de la Compañía de Jesús, recibieron de la universidad el doctorado en filo-
sofía y teología. Pero hemos de mirar ahora a la universidad, dejando aparte los 
colegios. Conocemos a los catedráticos de artes que ejercieron en el siglo XVI, 
algunos en la cátedra de propiedad, otros en alguna cátedra temporal: Juan Gar-
cía (junio 1553), fray Pedro de Pravia (mayo 1558, mayo 1570 y mayo 1571), 
fray José de Herrera (abril 1561 y diciembre 1564), fray Pedro Ruiz (julio 
1568), Hernando Ortiz de Hinojosa (septiembre 1569, octubre 1571), Juan de la 
Fuente (mayo 1570), fray Juan de San Sebastián (junio 1571), fray Juan de Con-
treras (septiembre 1578), fray Francisco Jiménez (mayo 1580, temporal), 
Alonso Muñoz (febrero 1587, temporal, marzo 1590, temporal, y febrero 1590, 
de propiedad), Juan Larios (febrero 1587, temporal, y marzo 1590, temporal), 
Iñigo Carrillo Altamirano (abril 1587, temporal, y mayo 1590, temporal), Juan 
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Núñez de Guzmán (noviembre 1590, temporal), Pedro de Soto (febrero 1593, 
temporal, febrero 1597, temporal, y abril 1598, de propiedad), y Pedro Martínez 
(abril 1598, temporal)1. 
El texto oficial que se usaba en la facultad de artes era el de fray Domingo 
de Soto, el gran dominico salmantino. Así, el primer catedrático, canónigo Juan 
García, enseñaba por ese texto 2. El dominico Pravia siguió gustoso ese texto del 
que había sido su maestro en Salamanca; pero el agustino Herrera quiso cam-
biarlo, según se ve por el hecho de que los estudiantes protestaron y pidieron 
que se conservara el texto de Soto. 
Por otra parte, aunque no en la cátedra de artes, sino en las de Biblia y de 
teología, sobresalió en filosofía fray Alonso de la Vera Cruz. Este agustino fue 
notable como profesor universitario, de vigoroso talento especulativo, pero 
siempre atento a los problemas concretos. Así, desde su cátedra de teología, 
inspirado por el pensamiento de Santo Tomás, trató temas tan candentes como 
los de la moralidad de la guerra hecha a los indios, las encomiendas, los tribu-
tos, los diezmos, los matrimonios indígenas; pero también de temas tan abs-
tractos y elevados como los contenidos en sus libros de filosofía, producto de su 
docencia en colegios agustinos, por ejemplo el de Tiripetío, en Michoacán. Allí 
había llevado a cabo su docencia filosófica, y había redactado un curso de estas 
materias, que fue el primero en publicarse en América. De seguro la intención 
de fray Alonso era que sirviera como libro de texto o al menos de consulta en la 
recién fundada universidad, en la que él mismo fungía como profesor de Biblia 
y de teología tomista, pero siempre sumamente interesado en filosofía. 
El Curso de fray Alonso comprendía la filosofía natural o física en el sentido 
aristotélico, la lógica formal y la lógica material. Pero también en sus lecciones 
de teología se encuentra un gran caudal de contenidos filosóficos; por ejemplo, 
de ética, de filosofía social, de antropología filosófica. En cuanto a la filosofía 
social, es notable lo que dice en su De dominio infidelium et iusto bello (Del 
dominio de los infieles y de la guerra justa), donde aborda el problema de la 
conquista y los derechos humanos -o , como él los llama, naturales- que asisten 
tanto a los indios como a los españoles. También trata en diversas dudas o Du-
bia problemas jurídicos de posesión de tierras, tributos, etc.; pero su interven-
ción en la polémica de la conquista es muy notable, como buen discípulo que 
fue, en Salamanca, de Vitoria y Soto. 
Y es que en la universidad -como dijimos-, es la facultad de artes la que di-
rectamente corresponde a lo que ahora llamamos la de filosofía, pero también 
pertenecen a esta disciplina muchos temas que se trataban en la de teología. La 
' Ver C. I. Ramírez González, Las provisiones de cátedras en la Facultad de Artes durante el 
siglo XVI, tesina de licenciatura en Historia, UNAM, México, 1987, 34-36. 
2 Ver M. Beuchot, "Un libro de texto para la Nueva España", 152-167. 
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facultad de artes se llama así en atención a las artes liberales, que, en contrapo-
sición con las artes serviles, constituían la educación que se daba entre los ro-
manos y los medievales. Ya no se conservaban en el mismo orden, pero sí en 
cuanto a la inspiración y la mayoría de los contenidos. Tales artes liberales eran 
organizadas en dos grupos: el trivium y el quadrivium. El trivium, o vía triple, 
era el conjunto formado por la gramática, la lógica (o dialéctica) y la retórica, y 
ellas constituían las ciencias del lenguaje o del discurso (scientiae sermocina-
les); el quadrivium estaba formado por la aritmética, la geometría, la astronomía 
y la música. De hecho, del trivium se conservaba la lógica (la gramática se 
aprendía en la escuela menor), y la retórica (con cierta influencia humanista). 
Del quadrivium, se reunían las ciencias matemáticas y la astronomía en la física 
o filosofía natural (y llegó a haber cátedra de matemáticas y astronomía, muy 
mezclada con la astrología judiciaria, como la que tuvieron fray Diego Rodrí-
guez y Sigüenza y Góngora en el siglo XVII). La metafísica y la ética se veían 
más bien en teología, en el campo de la teología dogmática y la teología moral. 
Así, las materias principales de filosofía eran la lógica y la física. En la lógica se 
trataba la lógica menor o formal (lo correspondiente a las Súmulas o compen-
dios de lógica de Pedro Hispano y el Peri hermeneias, los Primeros Analíticos, 
Tópicos y Elencos de Aristóteles) y la lógica mayor o material (lo correspon-
diente a los Predicables de Porfirio, y a los Predicamentos y Segundos Analíti-
cos de Aristóteles). En la física se trataba de la Física del Estagirita, algunos de 
sus tratados menores como el De generatione et corruptione, De cáelo y De 
meteoris, y también el De anima. Y a veces se veía algún tratado apendicial, 
como la Sphaera mundi de Campano de Novara o de Juan de Sacrobosco. 
La enseñanza estaba, pues, ceñida al comentario expositivo de Aristóteles, 
Porfirio y Pedro Hispano. Más que una intención innovadora, había una inten-
ción pedagógica, de enseñar lo mejor posible esos materiales a los estudiantes. 
Pero muchas veces, en esos mismos comentarios, había despuntes de originali-
dad y aun destellos de ingenio; no todos los textos eran repetitivos. En la Uni-
versidad de México se seguían los comentarios de Domingo de Soto, como 
consta en los documentos. Comentarios a Aristóteles y a Pedro Hispano, los 
escritos de Soto constituían el texto más competente del momento. Fray Alonso 
publica su texto para suplir al de Soto, y ciertamente estuvo a la altura del 
mismo. Aunque no conoció una fortuna como la de aquél, tuvo una buena aco-
gida. 
Sin embargo, restringiéndonos a la sola facultad de artes, encontramos que 
los más notables de entre sus catedráticos fueron el dominico fray Pedro de 
Pravia, que dejó un escrito sobre la eucaristía; el clérigo secular Hernando Ortiz 
de Hinojosa, de quien se conservan unas advertencias que redactó para presentar 
al III Concilio Mexicano acerca de diversos problemas sociales; y, finalmente 
otro dominico, fray Francisco Jiménez, a quien el propio Hinojosa recomendó 
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para que lo sucediese en su cátedra de artes, lo cual se aceptó. Veremos algunos 
rasgos de la vida y las obras de Ortiz de Hinojosa, primer clérigo secular y pri-
mer novohispano en regentar la cátedra de artes. 
2. Hernando Ortiz de Hinojosa 
Fue, en efecto, el primer novohispano en estas labores porque era un criollo 
nacido en la ciudad de México hacia 1544. Tenía, empero, ascendencia judía 
por la línea paterna, lo cual le trajo no pocas dificultades. Estudió gramática en 
el convento dominico de Amecameca. El año de 1563 aparece cursando artes en 
la Universidad de México, recibiéndose de bachiller el año siguiente. Fue se-
cretario de la universidad, y en 1567 se graduó de licenciado en artes. Ese 
mismo año se presentó a una oposición a esa cátedra, pero no la ganó. En 1568 
fue ordenado sacerdote secular y nombrado cura de Churubusco, curato que 
tuvo durante 15 años, mientras ascendía en la universidad. En 1569 se presentó 
a oposiciones a la cátedra temporal de artes, la cual obtuvo. En los dos años en 
que la desempeñó, se graduó además de maestro en artes, el grado más alto en 
esa facultad, y de bachiller en teología. Ganó la cátedra de propiedad de artes en 
1571, y la tuvo hasta 1587 (más de 16 años). Cabe notar que en 1573 Hinojosa 
pidió cambiar las Súmulas de Soto, por estar muy recargadas de argumentos 
inútiles y de cuestiones difíciles de filosofía y teología, y adoptar un autor más 
moderno; pero sólo se le concedió quitar lo que considerara inútil, no cambiar 
de texto. Tuvo otros cargos, como diputado y examinador de bachilleres en ar-
tes. Se recibió de licenciado en teología en 1575, y de doctor en 1577. También 
estudió cánones, cuyo doctorado recibió en 1589. En 1587 pasó a la cátedra de 
vísperas de teología, y en 1590 accedió a la de prima, la más importante de to-
das, la cual regentó hasta su muerte, en 15983. 
Del trabajo de Ortiz de Hinojosa conocemos tres advertencias o memoriales 
presentados al Tercer Concilio Mexicano (1585). Al firmar, dice que es cate-
drático de filosofía en la universidad y consultor teólogo. Entre varias cosas 
propias de la religión, se encuentran cosas sociales y políticas. Por ejemplo, en 
la primera advertencia amonesta a que se enseñe el español a los indios, porque, 
"sabiendo la dicha nuestra lengua se hazen más ábiles y desenbueltos para los 
comercios y contrataciones que tienen con los españoles, más capaces y discre-
tos para entender la doctrina cristiana y nuestra sancta fee, más políticos y cor-
tesanos para enterarse en la virtud y buenas costumbres y para sentir qué cosa es 
3 Ver C. I. Ramírez González, El clero regular y la universidad novohispano. Siglo XVI, tesis 
de maestría en Historia, UNAM, 1993, 55-63. 
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honra que no es poco freno para yrse a la mano a los vicios y porque viéndose 
españolados traten mejor a sus personas, anden abrigados, edifiquen mejores 
edificios y se arreen de mejores alhajas de las que tienen y no se contenten con 
tanta miseria como la que tienen que es causa de abreviarles la vida" 4. Se ve 
aquí su mentalidad de criollo español, y también el no atinar a la causa 
verdadera de la miseria de los indios. Añade que no se les impida recibir los 
sacramentos, con lo que muestra reconocimiento de sus capacidades inte-
lectuales y morales. Pide una cosa parecida a la que decía Don Vasco de Qui-
roga, a saber, que se haga a los indios no construir sus casas tan alejadas unas 
de otras, sino juntas, de modo que crezcan en virtudes sociales, políticas y reli-
giosas. Pero vuelve a mostrar cierto desprecio por los indios al pedir que no se 
les acepte como testigos contra los religiosos, pudiendo acudir a españoles, ya 
que los indios mienten mucho. Pide también que los alguaciles indios tengan 
autoridad suficiente, y no haya que acudir a los corregidores, porque eso les 
impide actuar y los desprestigia. Pide asimismo que se pague lo justo a los in-
dios por su trabajo. Suplica además que se les prohiba el vino de Castilla. 
En la segunda advertencia pide que se introduzca la palabra "tlacatl" para 
sustituir la de "persona" y los indios entiendan bien el misterio de la Santísima 
Trinidad. Igualmente pide que se les prohiba el pulque. Después añade: "los 
indios caziques y principales que por erencia de sus pasados son señores sienten 
mucho que les quiten sus cacicazgos y los den a otros especialmente a foraste-
ros quitándoselos a ellos y a sus hijos pues es cosa cierta que no perdieron el 
dominio ni señorío por la conversión a la fee ni por averse sometido al de los 
reyes christianos de Castilla y León por concessión apostólica, si no fuese 
quando el cazique fuese tan malo y tan vicioso y tan incorregible que no se tu-
viese esperanca de enmienda y quando se le quitase a él no por eso sus hijos y 
erederos forcosos an de ser despojados ratione peccati parentum quiafilius non 
portabit iniquitatem patris"5. 
En la tercera advertencia se extiende en cosas que le parecen injustas e in-
convenientes que hacen con los indios de los repartimientos. Por lo menos trata 
de mitigar un poco las ya numerosas desdichas de estos. Pone además dos cosas 
relativas a la universidad. Una de ellas es jocosa, y alude a los estudiantes: "que 
se mande en todo caso que los estudiantes que no son ordenados de orden sacro 
no traygan sotanas porque algunos dellos andan por los tiangues arrebatando a 
las yndias lo que tienen las quales piensan que son clérigos; e acompañam mu-
geres y andan vestidos no con la decencia que se requiere al hábito, el qual 
4 "Advertencias del Doctor Ortiz de Hinojosa", en J. A. Llaguno, La personalidad jurídica del 
indio y el III Concilio Provincial Mexicano (1585). Ensayo histérico-jurídico de los documentos 
originales, Porrúa, México, 1963,200. 
5 Ibid., 210-211. 
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pierde mucho con esto" 6. Y otra es muy piadosa, y tiene que ver con su devo-
ción en filosofía y teología a Santo Tomás de Aquino: "por aver sido y ser la 
lumbrera resplandeciente de la Yglesia que con la esclarecida luz de su doctrina 
la a alumbrado y alumbra y se aprovechan della los sagrados concilios el glo-
rioso y bienaventurado doctor de la dicha Yglesia Santo Tomás de Aquino con 
quien todos los que saben algo tienen particular devoción pido hincado de rodi-
llas a este santíssimo y ilustrísimo concilio tenga por bien que su fiesta se 
guarde a lo menos en esta ciudad de México donde los estudios de teolugía van 
tan adelante"7. Allí se ve el aprecio que tiene Ortiz de Hinojosa por la universi-
dad, que quiere para ella el pensamiento tomista, y pide que se hagan solemne-
mente los festejos de este santo en la capital novohispana. 
3. Resumen 
Al considerar a uno de los catedráticos más notables de la facultad de artes 
en sus comienzos, en el siglo XVI, se ve la vitalidad de dicha facultad, en la que 
llegó a haber tres cátedras, algunas temporales junto con la de propiedad. Y lo 
más importante que hemos apreciado es que la reflexión filosófica y teológica 
de estos maestros estuvo centrada en la praxis concreta y los problemas acu-
ciantes de ese momento. Nunca estuvo, pues, la facultad desligada de los acon-
tecimientos que requerían de su análisis y su juicio moral. 
6 Ibid., 218. 
7 Ibid., 220. 
X 
ALGUNOS OPOSITORES DE MAQUIAVELO 
EN ESPAÑA Y LA NUEVA ESPAÑA 
Lo que se ha entendido como "razón de estado", teorizada por Maquiavelo, 
levantó un sinnúmero de objeciones y fue motivo de gran escándalo. Se en-
tiende por "razón de estado" el razonamiento que dice que cualquier medio para 
apoyar y favorecer al estado es válido, incluso lo que no parece moralmente 
permisible, como mentir, fingir, disimular, etc. 1. Por supuesto que puede incluir 
muchas otras cosas, pero siempre la razón de estado o materia de estado ha sido 
asociada con la mentira y el fingimiento. Así, en 1626 Quevedo habla de ella al 
tratar de la verdad en la vida política, y pone como ejemplo a Pilato, gran hipó-
crita y embustero, que se creía gran político, y que se atrevió a preguntar a 
Cristo qué era la verdad de puro ya no saber en qué confiar. Según Quevedo, la 
razón de estado no se debe propiamente a Maquiavelo, sino al mismo diablo: 
"Lucifer, ángel amotinado, fue su primer inventor... Primero persuadió la 
materia de estado a Eva, cuando para ser como Dios y engrandecerse, despreció 
la ley de Dios y siguió el parecer e interpretación del legislador sierpe; y suce-
dióle lo que a él le sucedió... y [después] el hombre [Adán] repitió su mismo 
suceso y castigo, perdiendo la inocencia y el paraíso. Tercera vez tentó por ma-
teria de Estado con la torre de Babel escalar el cielo, y hacer vecindad con las 
piedras y ladrillos a las estrellas, y que sus almenas fuesen tropiezo a los cami-
nos del sol. Creció en grande estatura su frenesí, hasta que la confusión la puso 
límite. Tal fue el primer inventor de la razón de Estado.. ." 2. 
Es significativo que las reacciones que levantó Maquiavelo fueron total-
mente opuestas y encontradas. Por ejemplo, algunos dijeron que había inspirado 
a los jesuítas, y, sin embargo, los jesuitas fueron los principales enemigos del 
' En varias partes de El príncipe dice esto Maquiavelo, pero sobre todo en el cap. XVIII. Ver 
N. Maquiavelo, El príncipe, Alianza, Madrid, 1984 (4 a ed.), 90 ss. 
2 F. de Quevedo y Villegas, Política de Dios y gobierno de Cristo Nuestro Señor, parte II, cap. 
6; en Obras, Biblioteca de Autores Españoles, Madrid, 1946, vol. 23, 53b. 
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maquiavelismo3. De hecho, la Contrarreforma, que agrupó a los jesuitas, atacó 
mucho a Maquiavelo; pero jesuitas, como Baltasar Gracián, fueron sospechosos 
de seguir y enseñar las doctrinas maquiavélicas. 
En efecto, en varias partes de su obra, Gracián parece estar de acuerdo con 
Maquiavelo. La razón de estado se halla presente sobre todo en su obra El Hé-
roe (1637). En el prólogo de esa obra dice Gracián al lector: "Aquí tendrás, una, 
no política, ni aun económica, sino una razón de estado de ti mismo, una brújula 
de marear a la excelencia, una arte de ser ínclito con pocas reglas de discre-
ción"4. Claro está que también se hablaba de una correcta razón de estado, 
opuesta a la maquiavélica, y a la cual se referían autores como Saavedra Fa-
jardo, Rivadeneira y, como veremos, Blázquez Mayoralgo. Otro pasaje es el 
siguiente: "Hay intenciones con metafísica ponzoña que saben sutilmente trans-
formar las prendas, malear las perfecciones, y dar siniestra interpretación al más 
justificado empeño. Sea, pues, treta política permitirse algún venial desliz que 
roa la envidia y distraiga el veneno de la emulación. Y pase por triaca política, 
por contraveneno de prudencia; pues, naciendo de un achaque, tiene por efecto 
la salud. Rescate el corazón exponiéndose a la mormuración, atrayendo a sí el 
veneno" 5. Hay que discernir entre ser discípulo de Maquiavelo y tener un ca-
rácter semejante, que es lo que parece ocurrir con Gracián. Pero, en fin, el pro-
pio Gracián habla a veces en contra del secretario florentino, como en aquel 
pasaje de El Criticón (1650), en el que, burlándose de un merolico, hablan así 
los dos peregrinos del diálogo: "-¿Quién piensas tú que es este valiente embus-
tero? -Este es un falso político, llamado el Maquiavelo, que quiere dar a beber 
sus falsos aforismos a los ignorantes. ¿No ves cómo ellos se los tragan, pare-
ciéndoles muy plausibles y verdaderos? Y, bien examinados, no son otros que 
una confitada abundancia de vicios y pecados. Razones, no de Estado, sino de 
establo. Parece que tiene candidez en sus labios, pureza en su lengua, y arroja 
fuego infernal que abrasa las costumbres y quema las repúblicas. Aquellas que 
parecen cintas de seda son las políticas leyes con que ata las manos a la virtud y 
3 "Pocos años después, y conforme va enardeciéndose el ambiente de la Contrarreforma, los 
jesuitas de Ingolstadt queman en la plaza pública sus libros y su efigie, no sin haberle colgado 
previamente una inscripción según la cual Maquiavelo habría sido un hombre astuto y pérfido, 
coadjutor de los demonios e incomparable artífice de maquinaciones diabólicas: 'Homo vafer ac 
subdolus, diabolicarum cogitationum faber optimus, cacodaemonis auxiliator'. [...] Sin que 
aparezca aún ningún apologista de Maquiavelo, los protestantes, tan antimaquiavelistas como los 
católicos, se apoderan de él para atribuir a su perniciosa influencia no sólo la moral jesuítica, sino 
en general todo aquello que padecen ellos, los protestantes, en las guerras de religión". A. Gómez 
Robledo, "Nicolás Maquiavelo en su quinto centenario", Introducción a N. Maquiavelo, El 
príncipe, Porrúa, México, 1973 (3 a ed.), XII-XIII. 
4 B. Gracián, "El Héroe", en Obras, Biblioteca de Autores Españoles, Madrid, 1969,243. 
5 B. Gracián, ibid., primor XIX, 268-269. 
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las suelta al vicio. Este es el papel del libro que publica y el que masca: todo 
falsedad y apariencia, con que tiene embelesados a tantos tontos. Créeme que 
aquí todo es engaño; mejor sería desenredarnos presto de él" 6. También en el 
Oráculo Manual (1647) se encuentran algunos aforismos de sabor maquiave-
lista, como el que dice: "Conocer los afortunados para la elección; y los desdi-
chados, para la fuga"7. O aquel que aconseja: "Sentir con los menos, y hablar 
con los más" 8, que es tanto como incitar a mentir y disimular. Y más aún en el 
siguiente: "Cuando no puede uno vestirse de piel del león, vístase la de la vul-
peja. Saber ceder al tiempo es exceder: el que sale con su intento, nunca pierde 
reputación. A falta de fuerza, destreza; por un camino o por otro: o por el real 
del valor o por el atajo del artificio. Más cosas ha obrado la maña, que la fuerza; 
y más veces vencieron los sabios a los valientes, que al contrario. Cuando no se 
puede alcanzar la cosa, entra el desprecio"9. En este último consejo cuesta mu-
cho distinguir lo que pueda haber de evangélico de lo que haya cercano a Ma-
quiavelo. Sin embargo, no se puede inferir de ello que Gracián está siguiendo a 
Maquiavelo como un discípulo, sino que tiene intuiciones parecidas, dictadas 
por las circunstancias y la experiencia de la vida. 
En cambio, aunque también en España, a Rivadeneira sí se le ve directa-
mente opuesto al maquiavelismo, en la exposición que hace de la razón de es-
tado, en su tratado sobre el príncipe, de 1595, que tiene el sentido de ser preci-
samente el anti-Maquiavelo. Para él, el resumen de la doctrina de Maquiavelo 
es la enseñanza de que el príncipe tenga virtudes fingidas y que sea hipócrita. 
Pero, si eso es así, pregunta: "¿Qué vecino se fiará de su vecino, qué mercader 
de otro mercader, qué deudo de su deudo o qué amigo de su amigo, si no es 
presuponiendo que le trata verdad y que le ha de cumplir su fe y palabra, y que 
su 'sí' es 'sí' y su 'no' es 'no'? Pues si el príncipe, como dice Egidio romano, es 
la regla que ha de enderezar a todo su reino y reglar a los demás; si esa regla es 
tuerta y torcida, ¿cómo los enderezará, cómo los ajustará, con qué compás, con 
qué escuadra y nivel podrá asentar en su república aquella columna tan impor-
tante de la fidelidad, sobre la cual todo el edificio de su gobierno se debe sus-
tentar, siendo él mismo el que con sus acciones la derriba y echa por el suelo? 
Demás de esto, si el príncipe ha de ser magnánimo, y la propiedad del magná-
nimo, como dice Aristóteles, es ser claro y verdadero, y amar y aborrecer des-
cubiertamente, porque tiene por vileza tener una cosa en el pecho y otra en la 
lengua, una en el corazón y otra en la frente, y mostrar querer bien al que quiere 
mal; con esta hipocresía de los políticos bien se puede despedir el príncipe de la 
6 B. Gracián, El Criticón, parte I, crisi VII. 
7 B. Gracián, Oráculo Manual, en Obras, 381. 
8 B. Gracián, Oráculo Manual, en Obras, 383. 
9 B. Gracián, Oráculo Manual, en Obras, 423. 
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verdadera magnanimidad, pues no se compadece con la simulación e hipocresía; 
y juntamente de la llaneza, de la verdad, de la justicia, y de todas aquellas virtu-
des que no se pueden conservar sin la fidelidad; y no menos del nombre de 
príncipe justo y verdadero, que es tan necesario para la conservación de los es-
tados" 1 0. No podrían describirse con tintas más obscuras las consecuencias del 
maquiavelismo, ni rechazarse con más vehemencia. 
En el pensamiento mexicano, la oposición a Maquiavelo se dio por conducto 
de Juan Blázquez Mayoralgo, en su Perfecta razón de estado (México, 1646) y 
por el queretano Antonio Monroy, O. P., en su Carta al marqués de la Mejo-
rada, de 1709/1710. 
Juan Blázquez Mayoralgo dice de sí mismo, en la portada de su obra, ser 
contador de la ciudad de Veracruz, en Nueva España, y veedor de la real ha-
cienda. En su elogio apologético al principio del libro, Gaspar Fernández de 
Castro, oidor, llama a Blázquez "Tácito español", con lo cual implica que es 
peninsular. Y lo confirma Francisco de Samaniego, relator de la sala del crimen 
de la Audiencia de México, quien dice en otro elogio del libro que Blázquez era 
hijo de la villa de Cáceres. La obra es voluminosa, de 194 folios, por los dos 
lados, con numerosísimos apéndices, índices, etc.". 
Trata el asunto de la razón de estado a través de la vida del Rey Católico, in-
sertando a cada paso ejemplos de la Biblia y de la historia, tanto antigua como 
coetánea, pero también añade reflexiones filosófico-políticas en las que enjuicia 
la naturaleza y aplicación de la razón de estado. 
Blázquez acepta que hay una correcta razón de estado, a la cual hay que dis-
tinguir de la falaz y perversa: "Pues ¿qué quiere decir 'razón de estado'? Si cre-
emos al Príncipe de Franqueta, no es otra cosa que una disciplina de experien-
cias que abraza el entendimiento, o por la lección que persuade muda, o por las 
materias que enseñan vivas; pero ¿qué nombre tendrá aquella que por la exten-
sión de la corona del príncipe atropella en el aumento particular la utilidad pú-
blica?" 1 2. Es decir que hay una perfecta razón de estado, que es la que se basa en 
la justicia, pero hay otra que no lo hace y es la que hay que combatir: "Tanto 
puede la pasión de reinar (dice Tácito) que el más ajustado envuelve en la mate-
1 0 P. de Rivadeneira, Tratado de la religión y virtudes que debe tener el príncipe cristiano para 
gobernar y conservar sus estados, contra lo que Nicolás Maquiavelo y los políticos deste tiempo 
enseñan, lib. II, cap. 3, en Obras, Biblioteca de Autores Españoles, t. 60, Madrid, 1952, 523b. 
" J. Blázquez Mayoralgo, Perfecta razón de estado. Deducida de los hechos de el señor rey 
Don Fernando el Catholico, quinto de este nombre en Castilla y segundo en Aragón. Contra los 
políticos atheistas, Francisco Robledo, México, 1646. Citaremos por esta edición, modernizando 
la ortografía y la puntuación. 
12 Ibld.J.&v. 
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ria de estado o lo cruel de la venganza, o lo fingido de la conmiseración; justa 
ha de ser la guerra, no ha de nacer de causa menor que la referida.. ."' 3. 
Por ejemplo, una correcta razón de estado es preferir la paz a la guerra, la 
tregua al combate, la amistad a la violencia; por eso Blázquez da algunos con-
sejos acerca de cuándo se ha de preferir la guerra, a saber, sólo en los casos 
límite. Asimismo, pondera la importancia de la religión para un estado, y cita a 
Plutarco, quien decía que una república podía conservarse sin reyes y sin leyes, 
pero no sin Dios. Y dice - a diferencia de Maquiavelo- que la religión debe ob-
servarse por ella misma, no por razón de estado: "Trismegisto [decía] que la 
religión se ha de seguir por sí misma, para ampararla, pero no por la razón de 
estado, que es ofenderla"1 4. Sin embargo, acepta una razón de estado "católica", 
es decir, la que protege a la religión, aunque parezca involucrar cosas indebidas 
o crueles; por ejemplo, Felipe III expulsó a los moros de España siguiendo esta 
razón. 
Además, acepta que el príncipe puede desunir a sus rivales, como los roma-
nos, los cuales llegaban a prohibirles el parentesco; y aun hacer insidias contra 
ellos, como lo hizo Josué contra Jericó, o mentir, como lo hizo Judith con Holo-
fernes. Lo que no se permite es engañar a quien se juró fidelidad, porque eso no 
es mentir, sino traicionar. Con todo, admite que el príncipe pueda cambiar de 
pactos y modificar las alianzas, según la coyuntura: "No es nudo indisoluble la 
confederación que hacen los príncipes, pues aun las paces asentadas no lo son, y 
el que tiene su corona independiente de otros, podrá afirmar la unión por lo que 
persuade el accidente, pero no perpetuarla por lo que obliga la naturaleza, 
siendo tan conforme a la fortuna que [quienes] hoy favorecen unas banderas, 
mañana toman las armas contra ellas" 1 5. Blázquez está sosteniendo que el prín-
cipe no tiene la culpa de mudar de consejo o de deliberación, sino las circuns-
tancias. Asimismo, se pueden usar estratagemas, como muchas que usaron los 
antiguos, o alimentar las guerras civiles de los enemigos, como hizo el rey Fer-
nando al ayudar a Abohardiles contra su sobrino Boabdil 1 6. Sin embargo, nos 
parece que, si no se tiene cuidado, en todo lo que se acaba de enumerar en este 
párrafo como cosas que Blázquez admite, nos parece que se corre el riesgo de 
caer en el más fuerte maquiavelismo, a pesar de estarlo combatiendo. 
Por otra parte, Blázquez previene mucho de tratar mal a los subditos, porque 
de esa manera se gana el odio y la rebeldía, que los príncipes que tratan mal sus 
vasallos más cerca están de perderse en el odio común, que de hacer firme la 
13 Ibid., f. 9r. Vemos en este párrafo la referencia de Blázquez a Tácito, por quien sentía gran 
veneración, cosa que le granjeó el sobrenombre -como hemos visto- de 'Tácito español". 
14 Ibid., f.42r. 
15 Ibid., f. 160v. 
1 6 Ver ibid., ff. 65-66. 
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corona en la venganza particular. Igualmente aborda el espinoso problema de 
distinguir dónde termina el poder temporal y comienza el espiritual. Asevera 
que el temporal tiene origen en el pueblo, que lo da al emperador, mientras que 
el espiritual viene de Dios. El emperador ha de defender al papa, pero no de 
cualquier modo; si no, en lugar de ser soberanía habría rendimiento. Es cierto 
que en algunas ocasiones la Santa Sede ha privado de su reino a algún rey, pero 
no puede hacerlo cuando el rey no se mete en los asuntos espirituales1 7. Tienen 
que distinguirse bien ambos poderes, el temporal y el espiritual, aunque mar-
chen unidos. 
Finalmente, Blázquez señala las causas de la ruina de los estados, que, ade-
más de las guerras, son los malos tratos de los príncipes; por ejemplo, los tri-
butos excesivos. También previene al príncipe contra los aduladores, validos y 
privados, y le aconseja desechar toda crueldad y despotismo. En efecto, 
Blázquez afirma: "La ruina de los estados se funda en dos causas, intrínseca y 
extrínseca: la intrínseca es los excesos, la corrupción de las costumbres y la 
transgresión de las leyes; la extrínseca, el fuego, las armas y la violencia por la 
poca reputación de la grandeza con que desestiman al príncipe, o por la falta de 
mérito con que lo aborrecen" 1 8. De esta manera se opone Blázquez Mayoralgo 
al maquiavelismo y, aun cuando no menciona a Maquiavelo, cita a Guichar-
dino, esto es, a Francesco Guicciardini, embajador florentino ante Fernando el 
Católico, que aplicó los principios del gran secretario florentino, y sobre todo su 
idea de la razón de estado 1 9. 
El otro ejemplo que tenemos de oposición a Maquiavelo en la Nueva España 
es Antonio de Monroy. Fue un dominico nacido en Querétaro, que estudió filo-
sofía y teología en la Universidad de México, hacia 1648; después, en 1653, fue 
profesor de filosofía en dicha universidad. Entró en la Orden de Predicadores, y 
se ordenó en 1656. Enseñó filosofía en el célebre Colegio de Porta Coeli y en el 
convento de Santo Domingo, hasta 1660, año en que pasó a enseñar teología, 
hasta 1666. En 1668 ganó la cátedra de Santo Tomás, de la universidad, la cual 
desempeñó hasta 1674. Llegó a ser Maestro General de la Orden Dominicana en 
1677, y, al terminar ese cargo, fue nombrado arzobispo de Santiago de Com-
postela, en 1685. Como prelado en España, y poco antes de su muerte -acaecida 
en 1715-, tuvo que intervenir, en 1709 ó 1710, para enfrentarse a su soberano, 
Felipe V, quien se oponía al papado y se arrogó varias atribuciones del Sumo 
Pontífice. Allí vio Monroy un caso de la razón de estado propiciada por Ma-
quiavelo, y la combatió. 
1 7 Ver ibid., ff. 98-99. 
18 Ibid., f. 164v. 
1 9 Ver F. Ercole, "Guicciardini e la Ragion di Stato", Rivista internazionale di filosofìa del 
diritto, (1942), 359-420. 
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El papa Clemente XI había tenido la culpa de esa ruptura con el monarca, 
por sus dudas y mala visión política. Repentinamente hubo dos pretendientes al 
trono español: uno era el propio rey Felipe, que ya había gobernado algunos 
años, y el otro era el archiduque Carlos de Austria, que alegaba derechos de 
sucesión. Pues bien, tras mucha indecisión, el papa apoyó al archiduque. Como 
el triunfador fue Felipe, quedó, lo cual es de entender, resentido con el pontí-
fice, y trató de tomar represalias. Su principal venganza fue expulsar al nuncio y 
romper relaciones con Roma. Con ello quería controlar todos los asuntos espi-
rituales, como si se tratara de una iglesia española, que no romana. Monroy 
denunció el abuso, porque se estaba sometiendo lo espiritual a lo temporal, lo 
eclesiástico a lo estatal; era una mala aplicación de la razón de estado. El arzo-
bispo dominico se opuso a esa razón de estado y pugnó por los fueros del espí-
ritu, llegando a decir que estaba dispuesto a ofrendar su vida, ya que no le es-
taba bien cuidarla a quien le quedaba poco tiempo para entregarla por la fuerza 
misma de la naturaleza (dada su avanzada edad). Con mucha decisión se opuso 
a la razón de estado, originada teóricamente en la doctrina de Maquiavelo. 
En una extensa carta -todo un tratado- dirigida al Marqués de la Mejorada, 
primer ministro del rey 2 0, se encuentra la posición, clara y valiente, asumida por 
Monroy en contra del estado y de su falsa razón, es decir, en contra de la ma-
quiavélica razón de estado, en la que veía la adulación de los consejeros del rey, 
filósofos y teólogos de salón, de gabinete o de corte, a los cuales sólo les intere-
saba quedar bien con su gobernante, y para ello justificar como razón de estado 
cualquier capricho y decisión arbitraria. Frente a los decretos del monarca, 
Monroy tomó una actitud de rechazo y denuncia del abuso del poder y del re-
curso a la razón de estado. Monroy apoyó su oposición a Maquiavelo en autores 
dominicos, como Santo Tomás y Vitoria, pero de modo más directo en jesuítas, 
como Suárez y Belarmino, porque explícitamente combatieron al secretario 
florentino. Como se sabe, Suárez lo ataca en su obra, de 1612, De legibus, lib. 
III, cap. XII, 2, y el cardenal San Roberto Belarmino, en Disputationes et con-
troversiae christianae fidei (1613) y en De officio principis christiani (1619). 
Monroy se inspira sobre todo en Suárez, mencionando concretamente el libro 
que escribió contra Jacobo 1(1613), libro que fue mandado quemar en público 
por ese monarca, y también alude al libro que Belarmino escribió contra ese 
mismo rey inglés. 
En su carta, Monroy alega eso que después se llamará "justa desobediencia 
civil", cuando el gobernante manda algo injusto. Y el monarca había ordenado 
no obedecer ninguna orden papal; pero en eso no podía intervenir el rey, ya que 
2 0 A. de Monroy, "Carta al Marqués de la Mejorada", en S. Martín, Fr. Antonio de Monroy e 
Yjar. Dominico Mexicano, Maestro General de la Orden y Arzobispo de Santiago de Compostela, 
Ed. Jus, México, 1968. Citaremos por esta edición. 
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eran cosas relativas a la salvación del alma. Según el arzobispo compostelano, 
el papa, a su vez, sólo puede tocar las cosas temporales en cuanto dicen relación 
a lo espiritual (en la línea de Vitoria). El rey podría objetar los mandatos del 
papa que se refieran a lo temporal, pero no lo tocante a la vida espiritual. Con 
eso Monroy se opone al galicanismo o regalismo, es decir, a la intervención 
directa de los monarcas en asuntos espirituales. Alude a que la potestad del go-
bernante viene del pueblo, ya que es dada por Dios a éste y él lo concede al 
gobernante. Y el pueblo puede retirarle la potestad en caso de tiranía, pues la 
autoridad en ese momento vuelve al pueblo, de donde había salido. 
Lo que Monroy alcanza a ver -según lo dice él mismo- es que el soberano 
fue aconsejado por sus intelectuales, quienes alegaron la famosa razón de es-
tado. Aquí se encuentra lo que más nos interesa, que es la oposición de Monroy 
al maquiavelismo. Al parecer, la base principal de su ataque es Belarmino, a 
quien cita. Siguiéndolo a él en su ataque a la razón de estado, dice que "esta 
ciencia execrable que, llamándose razón de estado, es la mayor sinrazón, tiene 
anegados en lágrimas los designios de la ambición humana" 2 1. Así pues, declara 
que la razón de estado es una sinrazón, que no es argumentación válida, y que 
en el fondo más que argumentación es uso de la violencia en aras de los intere-
ses de un estado o, lo que es peor, de un individuo. 
Sabe muy bien Monroy que los argumentos que alega pueden ser interpreta-
dos como fanatismo papista o como interés y partidismo por la casa de Austria 
(i.e., como apoyando al archiduque Carlos, que era el pretendiente al trono 
español que había sido vencido). Por eso dice: "No dudo que la infición de arte 
de la Corona recibiría cuanto se ha dicho y discurrido en este papel, como 
canciones de ciego, que imitan los tonos de los cánticos de Sión, como 
declaraciones vanas de algún impertinente apasionado a la Corte Romana, o 
como paralogismo de algún impertinente sofista que, ciego por la Casa de 
Austria, discurre sobre los principios de su pasión" 2 2. Alude incluso al peligro 
de muerte que corre, pero su edad avanzada hace que sea indigno de temer la 
muerte. Mostró una gran valentía al enfrentarse al soberano en esa carta a su 
primer ministro, ya que iba a ser conocida de todos. Sin embargo, en ese mismo 
acto mostró que tenía mayor amor a la verdad en la que creía que a la vida 
misma. Esa fue su lucha contra la razón de estado y, por ello, contra el 
maquiavelismo. 
En síntesis y conclusión, las teorías de Maquiavelo suscitaron reacciones 
apasionadamente encontradas. ¿Fue el secretario florentino el monstruo de 
frialdad e inmoralidad que se ha pintado muchas veces? ¿Se le ha interpretado 
bien? En una interpretación dada dentro de un contexto aristotélico y/o cris-
Ibid., 182. 
Ibid., 195. 
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tiano, no resulta aceptable su visión del hacer político, según hemos podido ver 
en los autores expuestos. Efectivamente, según la ética (si se quiere, ontolo-
gista) de Aristóteles, no se puede llegar a un fin por medios equívocos. El fin es 
el bien -en cada caso-, y se decía que el bien requería que todo el proceso de su 
causación fuera bueno: "bonum ex integra causa, malum ex quocumque de-
fectu" (el bien exige resultar de toda la causa íntegra, el mal resulta de cualquier 
defecto). De esta manera, un fin bueno no se puede alcanzar por medios no 
buenos. El fin bueno no justifica medios malos. Por eso las teorías de Maquia-
velo levantaron tanta polémica entre los escolásticos. Se puede uno preguntar si 
el secretario florentino fue correctamente interpretado por ellos, pero, como 
hemos dicho, el marco de interpretación aristotélico y cristiano no permitía 
aceptar esas tesis tal como sonaban. 
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